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Anno 1 (XII) Giugno-Settembre Numero doppio 1-2 


«#{_ _ÒN UOVA SERIE 


Studi Francescani 


(Già “ LA VERNA ,,) 


Pubblicazione bimestrale 


Sommario: 


La DIREZIONE — Ai nostri abbonati e lettori 
P. DONATO ZUCCHERELLI — La cognizione nel pensiero di B. G. 
Duns Scoto 
P. PaoLo SEvESI — / Frati Minori della di stretta Orissa 
(ossia Riforma) nella Lombardia . 2 
{ SERAFINO BELMOND — Gravi inesattezze del P. G. Mattiussi a a RA 
posito di dottrine scotistiche . è 
4 P. C. ALBANESE — La teoria delle idee senza “agi ‘sella psi- 
cologia di Scoto , ; . ; ; 
P. M. MoRELLI — Se la isolagia sia una scienza prutica 
P. PaoLo SEVESI — Le origini della Provincia dei Frati Minori di 
Milano (o Lombardia) ed i Ministri Provinciali dal 1217 al 1517 
P. SaturnINO MeNncHERINI — Vita del B. Tommaso da Firenze, 
O. F. M. (testo inedito del sec. XV) 
P. AmsROgIO RipoLFi — L’induzione scientifica nel pensiero di ooto 
P. ZeFFIRINO LAzzeRI — Una piccola CA di S. Bonaventura 
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Arezzo -— Cooperativa Tipografica - 1914 
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La Rivista pubblica studi e documenti di soggetto francescano. 
Esce al principio di ogni bimestre e l'annata decorre, come nel pas- 
sato, da giugno a giugno. i 

La stessa redazione pubblica pure un supplemento mensile, che 
ritiene sempre l'antico titolo di « La Verna » (Bollettino del ‘fer- 
2’ Ordine ed Antoniano). 


CONDIZIONI D' ABBONAMENTO 


° © | Italia e C) C) L. 5,00 
Studi francescani. >. . +. è. è è +. Î Estero . . . » 6,50 


Italia . . . >» 1,50 
Estero . . . >» 2,00 


Italia . . . >» 6,00 
Estero . . . >» 8,50 


Dirigere cartolina vaglia: « Studi Francescani » - AREZZO, 0/720- 
Sargiano. 
, L'abbonamento è anticipato. 
Allo stesso indirizzo spedire manoscritti, lettere, reclami, ordina- 
zioni e tutto ciò che può interessare la Direzione e l'’Amministrazione. 


La Verna, Bollettino del Terz’ Ordine ecc. i 


Cumulativo ad ambedue . . ... + i 


1» 0 Db 0.0. 


Presso la nostra Direzione può acquistarsi: 


“< LA VERNA ,, Contributi alla storia del Santuario. Studi 
e documenti. i 
‘ Ricordo del Settimo Centenario dalla donazione del Sacro Monte 
a S. Francesco (1213-1913). Edito a cura della direzione del « La 
Verna » con 25 illust. fuori testo, vol. di pp. 496, L. 5. — Arezzo, 
Cooperativa tipografica. 

Contiene 27 interessantissimi articoli, in cui sono descritte le vi- 
cende del Santuario. L’opera incontrò l'approvazione dei più eminenti 
studiosi di cose francescane e delle più autorevoli Riviste in materia. 
Ne diamo alcuni saggi: 


«uu In questo volume è tracciata nelle sue linee massime la 
storia del monte della Verna, e vi si contengono i documenti e le 
indicazioni quasi tutte per chi questa storia volesse scrivere appieno 
in nobile sforzo di pochi ma saldi scrittori, che in così breve cerchia 
e in più breve tempo hanno creato questo grosso volume, senza una 
chiacchiera, ma denso di materiali e di fatti, come la vita di 7 secoli 
ch’ essi hanno descritta ». 

(Archivum franciscanum historicum, VII. Il) 


(Segue In copertina) 


Nuova serie 


STUDI FRANCESCANI 


(Già “ LA VERNA ,,) 


(e de ne e i 


ANNO 1 (X11) Vero 


AREZZO 


COOPERATIVA TIPOGRAFICA 
1914 


PROPRIETÀ RISERVATA 


Ai nostri abbonati e lettori 


Pre ——»— 


In conformità di quanto fu annunziato in copertina del Numero 
speciale commemorativo LA VERNA, ultimo dell’ annata XI, col 
presente doppio fascicolo, che comprende i mesi Giugno-Settembre 
del corrente anno 1914, la nostra rivista cambia titolo ed inizia una 
nuova serie. Tale innovazione era reclamata dal fatto che essendosi 
essa in questi ultimi anni da letteraria o mista trasformata in ri- 
vista di studi francescani, era giusto che anche il titolo esprimesse 
il nuovo carattere. Inoltre il sorgere in quest’ anno di nuove efeme- 
ridi francescane consimili nelle respettive nazioni, domandava che 
anche la nostra pubblicazione assumesse un carattere meno locale e 
più nazionale, affinchè l’Italia non mancasse della sua rivista di 
studi francescani. 

Quanto al programma, esso comprenderà ogni ramo dell’ attività 
francescana. Perciò ogni lavoro di soggetto francescano potrà avere 
accoglienza nella nostra rivista, sia che tratti di scienze filosofiche 
o teologiche, sia che tratti di storia generale o locale, sia che parli 
di arte o di liturgia, o di qualunque altra attività dell’ Ordine. 

In modo particolare poi, nell’odierno consolantissimo ritorno alla 
Scolastica, a fine di contribuire per parte nostra alla conoscenza di 
una parte principalissima di essa, sarà data l’importanza che meri- 
tano alle dottrine scolastico-francescane dei nostri antichi dottori, 
come ce ne fanno un dovere le nostre Costituzioni al n. 274, dicendo: 

« Nelle dottrine filosofiche e teologiche stiano sinceramente alla 
Scuola francescana; abbiano tuttavia grande stima degli altri scola- 
stici, specialmente dell’ Angelico Dottore S. Tommaso, celeste Patrono 
delle cattoliche scuole » (Regola e Costituzioni Generali dei Frati Mi- 
nori, Quaracchi 1914). 

E siccome taluni che furono ma non sono più dei nostri e che 
vorrebbero insinuare più facilmente il veleno dei loro storti pensa- 
menti sotto l’ etichetta di nomi venerati per sei secoli dentro e fuori 
dell’ Ordine Serafico, trovano purtroppo facile eco, specie a riguardo 
del B. Giovanni Duns Scoto, anche presso taluni dei nostri, certo poco 
assuefatti ai suoi volumi e al suo profondo stile, così sarà compito della 
nostra rivista di mettere le cose a posto, coll’esposizione chiara e fedele 
del suo dottrinale perfettamente ortodosso, respingendo, alla luce dei 
testi, gl’ ingiusti attacchi che gli si muovono contro, affinchè appa- 
risca, come apparve per sei secoli, come lo dimostrano implicite ed 
esplicite approvazioni della Chiesa, essere egli, non meno del Serafico 
Padre, vir catholicus et totus apostolicus. 

A questo ci conforta la parola venerata di Colui che tiene per 
noi le veci del Padre Serafico, l’ amatissimo nostro Padre Generale, 
il quale, essendogli presentato a nome della Redazione il Numero spe- 
ciale La Verna, in cui si dava insieme la notizia dei nuovi propo- 
siti della rivista, così scriveva al Direttore: 


Roma li 15 Marzo 1914. 
Reverendo Padre, 


Ringrazio sentitamente V. P. R. pel Numero Speciale del valente 
suo periodico La Verna, che celebra degnamente il VII Centenario 
dalla fondazione di codesto venerando santuario. 

Mi è grato esprimerle în pari tempo la mia gioia e la mia 
adesione pel divisamento di pubblicare in seguito la rivista « Studi 
Francescani », /a quale si occupa in ispecial modo di quanto i 
nostri Confratelli fecero e fanno tuttavia per l’ onore di Dio e 
della Chiesa: In Sanctitate et Doctrina. Ed invero mentre tutti nella 
Chiesa lavorano con grande ardore a questo nobile scopo, non 
possiamo noi, fisli del Serafico Padre, rimanere indifferenti, e 
mentre le altre Provincie 0 Nazioni hanno la loro rivista scienti- 
fica speciale, è ben giusto che anche Vl Italia abbia la sua, ed è 
perciò che ni congratulo con V. P. per aver presa questa iniziativa. 

Benedico quindi V. P.e tutti coloro che generosamente vorranno 
collaborare alla Rivista, e mentre Le auguro ogni benedizione dal 
cielo ed il miglior successo, mi raffermo di V. P. R. 


Aff.mo in G. C. 
FR. PACIFICO MIN. GENERALE 


Dopo tali autorevoli parole non crediamo di aggiungere altro. E 
uniamo il nostro appello a tutti i confratelli d’Italia, di qualunque 
Obbedienza o Provincia francescana essi siano, affinchè memori delle 
loro gloriose tradizioni di famiglia, si studino di conoscere ciò che i 
Padri fecero ed insegnarono, per emularne la santità e la dottrina. 

Inoltre i nostri cortesi abbonati vorranno tener conto della nostra 
buona volontà pel fatto che col presente doppio fascicolo anticipiamo 
loro il numero delle pagine corrispondente ai mesi di Agosto e Set- 
tembre, e ciò in considerazione del lungo silenzio, dopo la comparsa 
del voluminoso ed apprezzato Numero speciale, e a motivo dei ca- 
lori canicolari, durante i quali riescirebbero più gravosi per noi il 
lavoro di preparazione e per loro la lettura, nonchè di guadagnar 
tempo prezioso per la preparazione dei susseguenti fascicoli. 

Finalmente rinnoviamo a quegli abbonati, che pure avendo ri- 
cevuti i fascicoli, non hanno soddisfatto al debito di abbonamento 
per l'annata XI già decorsa, la preghiera di volerlo fare quanto 
prima, nel pensiero che rifiutando alla rivista il loro dovuto concorso, 
oltre a mancare gravemente alla giustizia, espongono l’ esistenza 
della rivista stessa a grave rischio. 
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Il positivismo, tolta ogni differenza sostanziale tra la cognizione 
sensitiva e intellettiva, si è trovato nella necessità di dovere ammet- 
tere che la scienza è il risultato esclusivo della cognizione sperimen- 
tale e sensitiva. Il particolare perciò, o il singolare solamente, è 
l'elemento del sapere scientifico, che non può avere altro oggetto. I 
dottori scolastici, per altro, gia avevano affermato che la cognizione 
del particolare sensibile non poteva formare l'oggetto della scienza 
come tale. Scoto, da parte sua, avea prevenuto l’errore positivistico (1). 
Partendo dal principio che la scienza, nel suo vero e proprio signi- 
ficato, non è la cognizione solo attuale e transeunte delle cose, ma 
che invece è una qualità permanente nell’ anima, che non passa per 
la cessazione della presenza dell’ oggetto nella facoltà conoscitiva, 
avea detto che la semplice cognizione sensitiva particolare non po- 
teva esser sufficiente a costituire la vera natura di scienza per 
questa ragione. La cognizione sensitiva ha per oggetto /’ attuale 
‘ esistenza delle cose, ossia ciò che in un dato istante impressiona la 
sensibilità (2); ma quando viene a mancare l’attuale contatto della 
sensibilità coll’ oggetto conoscibile, il senso non sa più nulla dell’ e- 
sistenza dell’ oggetto stesso. Se nel momento in cui guardo una pie- 


(1) Scoto, De Rerum principio, q. 13, art. 1, n. 445; ed. Quaracchi, 1910. 

(2) E per questo dice Scoto che la cognizione sensitiva, per la quale si co- 
nosce soltanto l’esistenza attuale delle cose sensibili, tiene l’ infimo posto nella 
scala della perfezione conoscitiva, e prova questa sua asserzione con varie ra- 
gioni, tra le quali una è questa: « Potentia quanto superior, tanto paucioribus 
indiget, et minus composita est, et magis abstracta; ergo cum opposita istorum 
Sint in potentia sensus particularis, indiget enim organo actuali, praesentia 
obiccti, certa distantia, et certa excellentia et dispositione et determinatione me- 
dii, et sic est compositior, ct quasi nihil abstracta, erit necessario inferior omni- 
bus; sensus enim communis, nec DRRBIIGAR A ut pae non tot indigent » (Scoto, 
(Lc. n. 443-b.). 
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tra, chiudo gli occhi, o vien rimossa la pietra, cessa all'istante la 
visione o l'attuale sperimentazione o cognizione visiva, e il mio occhio 
non sa più nulla dello stato di quella pietra. Perciò, siccome cessando 
l’azione attuale del conoscere (parlando sempre nell’ ordine del sen- 
sibile), cessa la stessa cognizione sensitiva, ne segue che questo genere 
di cognizione non è scientifico (1). L'esistenza attuale delle cose, 
oggetto della cognizione. sensitiva, di sua natura non implica la per- 
manenza necessaria dell’ esistenza stessa, poiché le cose sensibili sono 
soggette alla generazione e alla corruzione. 

Ma se la cognizione sensitiva, o l’attuale sperimentazione, non è 
scientifica nel senso rigoroso e filosofico della parola, ne è per altro 
l'origine, la base e il principio. La cognizione sensitiva o sperimen- 
tale è il punto da cui parte ogni scienza; e siccome senza il punto 
di partenza non può aver luogo quello di arrivo, ne segue che dove 
non è la cognizione sperimentale, non ha luogo neanche quella scien- 
tifica (2). La ragione è questa: perchè la cognizione dell’attuale esi- 
stenza di una cosa è necessaria per avere la scienza di quella stessa 
cosa, parlando (come nel caso presente) della prima origine o principio 
della scienza nell’ anima. Ora, la cognizione dell’attuale esistenza di 
una cosa, originalmente o primordialmente, non si può avere che dal 
senso particolare, il quale perciò è il fondamento di ogni scienza 
acquisita. L’ esperienza ci dice che di quelle cose le quali non sono 
cadute sotto dei nostri sensi, almeno qualche volta, non ne possiamo 
avere la scienza, e mancando un senso, manca anche la scienza re- 
lativa all’ oggetto di quel senso. 


(1) Evidentemente qui si prende la scienza nel significato più stretto e rigo- 
roso, come la intende Aristotile (1 Poster. text. comm. 7) citato da Scoto (n. 445). 
Il medesimo Dottore poi si riferisce all'autorità dello stesso Aristotile per dichia- 
rare e avvalorare le sue premesse. Difatti lo Stagirita dice: « Ac scientia qui- 
dem quid sit, ex eo perspicuum esse potest (si rei veritatem subtiliter exquirere, 
non similitudines consectari volumus), quod omnes extimamus evenire non posse, 
ut id quod scimus, aliter sese habeat. Quae autem sese aliter habere possuut, ea 


quoties a conspectu remota sunt, sint necne sint, obscurum est. Ergo quod scientia’ 


comprehendi potest, necessario est » (VI Età. cap. 3). 

(2) Scoto, l. c. n. 446. — Della dottrina esposta in questo articolo Scoto 
parla in molti altri luoghi delle sue opere, come nel De Anima, q. 22. - Oxon. 
II. d. 3. q. Il. - d. 9. q. 2. — IIIL d. 14. q. 3. — Quodlib. q. 13. Ma siccome, come 
dice P. Mariano Fernandez Garcia O. M. in una nota al De Rerum principio 
(pag. 346) in tutti questi luoghi sostànzi:lmente Scoto insegna la medesima dot- 
trina; e siccome anche, come dice Wadding. (Schol. ad n. 31, riferito dal detto 
Fernandez nella nota citata): « Nullibi tamen adco ex professo, aut clare de hac 
re egit, sicugi hoc in loco, ubi nihil ferme reliquit indiscussum », nessuno farà le 
meraviglià se io a preferenza mi servo qui del De Rerum principio, 
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Stabiliti questi principi, vediamo subito la necessità di assicurare un 
nesso stretto, ben fondato, tra la cognizione sensitiva, o sperimentativa, 
del particolare e l'opera dell’ intelletto generatore della scienza. E' 
evidente la necessità di porre una teoria nella quale l'intelletto 
tenga il più stretto contatto colle facoltà sensitive esterne per non 
correre il pericolo di cadere nel soggettivismo. Questa sicurezza si 
può ottenere solamente ammettendo che l’ intelletto conosca di fatto 
il singolare. E in realtà tutti i dottori scolastici convengono su que- 
sto punto. 

Ma se il loro consenso è perfetto nella posizione del principio, 
non è più così quando si tratta di determinare il 77040 nel quale si 
effettua questa cognizione. 

E’ nota la teoria di S. Tommaso e di tutta la scuola tomistica. 
Secondo questa teoria l' intelletto conosce il singolare, non in modo 
diretto, ma in modo riflessivo, quindi indirettamente; poichè, sempre 
secondo questa teoria, oggetto diretto dell'intelletto è l’ universale, 
frutto dell’ astrazione operata dall întellelto agente sul fantasma (1). 

Scoto (2) invece, con tutta la scuola scotistica, ammette che la 
cognizione del singolare è diretta, e perciò l’ intelletto conosce prima 
il singolare che l' universale (3). 

Ecco intanto come Scoto spiega il suo pensiero. L' intelletto, nel 
l'atto stesso in cui esercita la sua attività il senso particolare cono- 
scendo il proprio oggetto, apprende l'attualità dell’esistenza della. 
cosa sensibile singolare. Quindi tanto il senso quanto l' intelletto ap- 
prendono l' attualità dell’ esistenza di un dato oggetto, attualmente 
termine dell’ operazione sensitiva. Il modo però è affatto diverso. 

‘Il senso particolare apprende l’ attualità della cosa conoscendo, 
esprimendo e quasi riproducendo in se stesso l’ attualità medesima, 
non solo in quanto per la specie sì trova nell’ organo sensitivo, come 
tutti gli scolastici ammettono comunemente, ma di più, la apprende 
tale quale esiste in propria natura fuori dell'organo stesso, senza, 
cioè, trasformarla o deformarla; quasi quodam contactu spirituali. 

Con questo, per altro, Scoto non vuole intendere che il senso ap- 
prenda l’esistenza del suo oggetto. Ciò sarebbe superiore al suo 
potere, poichè richiedendosi necessariamente il confronto di due ter- 


(1) « Unde intellectus noster directe non est cognoscitivus nisi universalium. 
Indirecte autem per quamdam reflexionem potest cognosceresingulare » (S, Thom. 
I. P. q. 86, art. l. c.). 

(2) L. c. n. 462, ss. 

(3) « Prius cognoscit intellectus singulare quam universale » (n. 467). 

« Intellectus autem direcie eamAdem actualitatem (rei PILE ei 
ut est in Sonsu, attingit +» (n. 455). 
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mini dei quali uno è astratto, tale cognizione implica un’operazione 
giudicativa e perciò è esclusivamente della virtù intellettiva. Scoto 
vuol dire solamente che il senso ha per oggetto la cosa reale real- 
mente esistente. Apprende l’ esistente ma non inquanto esistente 
e l’apprende con cognizione sperimentale. 

L'intelletto, invece, direttamente si porta, non nella attualità 
della cosa inquanto è fuori, in natura, come fa il senso, ma nella 
stessa attualità come e inquanto è nel senso. L’ intelletto apprende 
direttamente la sensazione ossia la immutazione del senso particolare 
provocata dall’ ougetto sensibile presente e attuante la virtù conosci- 
tiva del senso stesso e în quella e per quella sensazione o immuta- 
zione (la quale non ha altra causa al difuori dell'oggetto sensibile 


li presente), l'intelletto viene a conoscenza dell'attualità dello stesso 


oggetto sensibile estrinseco. 

Si noti però che con questa cognizione l'intelletto non penetra 
l’ attualità del sensibile uf est extra, cioè, come realmente esiste 
al difuori dell’ organo sensitivo, ma solo inquanto questa attualità si 
trova in atto nel senso particolare nell’ istante in cui avviene il con- 
tatto o l’ immutazione fisica, fisiologica e psichica; quando, cioè, si 
può dire con verità che serte. Quindi il senso conosce sperimentando 
l'oggetto sensibile singolare, mentre l'intelletto lo conosce sola- 
mente (1). 

Tra le molte ragioni che porta Scoto a conferma di questo suo 
pensiero, accenno a questa. La sperimentazione, o esperienza, dell’at- 
tualità di una cosa implica un certo contatto dell’ attualità stessa 
colla virtù conoscitiva. Ora questo contatto si può aver solo o am- 
mettendo che l'oggetto estrinseco s’'intrinseca nel soggetto cono- 


(1) « Revertendo igitur ad ea, quae superis inchoavi, dico quod intellectus 
coniunctus, actu existente sensus particularis, apprehensione attingit actualita= 
tem existentiae cuiuslibet rei sensibilis, vel saltem sì convertat se, attingere 
potest. Sed aliter huius actualitatem apprehendit sensus particularis, quia co- 
gnoscendo et exprimendo ipsam actualitatem, non solum ut est per speciem in 
oculo, vel in alio sensu, imo etiam attingit eam ut est extra in natura propria, 
quasi quodam contactu spirituali, et hoc notitia exsperimentali. Intellectus autem 
directe eamdem actualitatem, ut est in sensu, attingit; pro eo quod apprehendit 
directe ipsam sensationem seu motionem quam facit sensibile ut praesens et actu 
existens in sensu particulari, et in illa et per illam, quae non potest esse nisi a 
sensibili praesente, actu cognoscit actualitatem sensibilis extrinseci; nun tamen 
extendit aspectum (quomodo tactum est supra) ad illam actualitatem sensibilem 
ut est extra: sed solum secundum quod est in ipso actu sensus; et ideo sensus 
cognoscit et experitur huius actualitatem: intellectus autem solum cognoscit. Et 
hoc est verum, seu sensationes fiant per speciem sensum informantem, seu fiant 
aspectu visuales directi supra sensibilia » (1. 0. n. 465). 
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scente, o che l'intelletto esce fuori a prender contatto coll’ oggetto. 
In realtà non si avvera nè l’una nè l’altra ipotesi riguardo all’ intel- 
letto, perchè p. e. la pietra che conosco coll’intendimento, non è 
nell’ anima mia, né l'intelletto va ad immergersi nella pietra. La 
cognizione intellettiva è un moto interno, immanente nell'anima. La 
cosa per altro è ben diversa relativamente al senso, come ci attesta 
l’ esperienza interna. Poichè il senso tende, con i suoi vari aspetti, 
all’ oggetto extra. Perciò il senso ha dell’ oggetto sensibile, o della 
sua attualità, cognizione per contatto sperimentale, e l'intelletto co- 
nosce lo stesso oggetto con certezza, ma nella e per la sensazione, 
sebbene non ne abbia la vera esperienza (1). 

Quali sono le basi sulle quali fonda Scoto questa sua teoria rela- 
tiva al processo della cognizione? Sono le seguenti tesi. 

TESI I. — La potenza intellettiva è presente intimamente agli 
organi dei sensi (2). 

Eccone la ragione. Nelle cose che sono tra loro ordinate, la virtù 
di quella che è superiore, raggiunge, o almeno può raggiungere, le 
virtuosità dell’ inferiore. E nell’ uomo esiste in realtà quest’ordine 
tra le sue potenze, dal momento che il fondamento e la radice delle 
medesime è una e incorruttibile, l’anima. Ammesso, come da tutti 
si aminette e si deve ammettere, che l’ intelletto è la facoltà suprema 
conoscitiva nell'uomo, non vi ha dubbio che esso estenda il suo potere 
anche alle facolià conoscitive di ordine inferiore, che sono le sen- 
sitive. . 

In oltre: è vero che l'intelletto conosce il singolare, ma resta 
sempre fermo che il suo oggetto proprio è l’ universale; in ciò ap- 
punto si distingue dal senso. Ora, la ragione universale di entità, 
che inquanto tale è oggetto esclusivamente dell’ intelligenza, si trova 
necessariamente immersa in tutte le cose sensibili, oggetto dei sensi, 
ed è intrinseca alle medesime. Dunque anche la potenza intellettiva 
deve potere estendersi alle facoltà sensitive. Il ragionamento è giusto 
poichè è necessario stabilire un'identità di rapporto tra l'oggetto e 
la potenza. Se l'oggetto proprio dell'intelletto, che è l'entità, si 
contiene nell’ oggetto del senso, la potenza intellettiva pure può co- 
municarsiì e unirsi al senso stesso, per poter cogliere l'oggetto proprio 
ivi contenuto. 


(1) Ecco a questo proposito la conclusione di Scoto: « Ergo solus sensus habet 
actualitatem rei sensibilis extrinsece experiri et cognoscere, cum sit infimum in 
genere virium cognoscitivarum: intellectus autem cognoscit ipsam certitudina- 
liter in ipsa et per ipsam sensationem, sed non experitur » (l. c. n. 465, d.). 

(2) « Primo igitur ostendo, quod intellectiva sit praesens omnibus sensibus et 
eorum apprebensionibus in homine (Scot. l. c. n. 451). 
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Di più; l'anima essendo semplice e spirituale, secondo tutta la 
sua sostanza è presente a tutte le parti del corpo che vivifica intrin- 
secamente, inquanto forma sostanziale: e perchè anche la facoltà 
intellettiva non si unirebbe intimamente alle facoltà sensitive? L'anima 
essendo una, ed essendo intellettiva, si trova qual’ è dove si trova. 
Esiste in tutto intero l’ organismo anche dei sensi, quindi vi si trova 
anche come intellettiva, sebbene non inquanto tale sia forma del 
corpo. | 

TESI II. — La presenzialità della potenza intellettiva nelle fa- 
coltà sensitive, è sostanziale, e non solo per influsso, come è del 
sole alle cose terrestri (1). 

Questo principio è la conseguenza della posizione di Scoto relati- 
vamente alla distinzione tra l’anima e le sue potenze. La potenza 
intellettiva è realmente identica alla sostanza dell’ anima, e come 
questa è sostanzialmente presente, tut/a, a ciascheduna parte del 
corpo, così quella lo è ugualmente. 

TESI III. — L'intelletto è presente nei sensi e nella loro opera- 
zione, non solo per l’ influsso e sostanzialmente, ma anche in- 
quanto perfettivo delle facoltà conoscitive inferiori, e quindi della 
cognizione sensitiva (1), di modo che la cognizione sensitiva nel- 
l'uomo è più perfetta che negli altri animali a causa del principio 
intellettivo informante gli apparati conoscitivi. La ragione è chiara. 

Quanto più una forma è immateriale e indipendente dalla materia, 
com’ è la forma intellettiva, tanto più si trova in condizione di po- 
ter diffondere, e diffonde di fatto, la sua virtù. Perciò la facoltà in- 
tellettiva trasfonde la sua virtù nelle facoltà conoscitive inferiori 
perfezionandole inquanto conoscitiva. Una conferma di ciò si può 
avere dalla considerazione del fatto che tutti i sensi particolari, come 
sì ritiene dagli Scolastici comunemente, si unificano nel senso comune 
o senso intimo posto nel cervello, dove fanno capo tutti gli organi 
dei sensi esterni e dove l’anima prende coscienza delle realtà esterne 
e dal quale i sensi stessi ricevono una certa perfezione. Eppure il 
senso comune non è la facoltà suprema conoscitiva nell’ uomo; quindi 
è naturale che l’ intelletto contribuisca a render più perfetta la co- 
gnizione di tutti i sensi. 

Con ciò Scoto non vuol dire che senza l’ influsso dell’ intelligenza 
le facoltà inferiori non possano conoscere; ciò sarebbe apertamente 


(1) « Potentia intellectiva est praesens sensitivis, non solum per influentiam, 
sicut sol, sed etiam per substantiam » (Scot. l. c. n. 452). 

2) « Tertium patet, scilicet quod non solum intellectus sit praesens sensibus, 
et eorum apprehensioni, secundum influentiam et secundum. substantiam, sed in 
ratione perfectivi sub ratione cognoscentis » (Scot. l. c. n. 453). 
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contro la ragione e l' esperienza: ma solo vuol dire che le operazioni 
sensitive emesse al difuori dell’ influsso perfettivo della facoltà supe- 
riore, sono imperfette e quasi mostruose (come egli dice), in genere 
di cognizione. Difatti, molte volte il senso apprende le cose imper- 
fettamente, come nella visione a grande distanza, ed è necessario 
ricorrere al giudizio dell’intelletto, perchè rettifichi il referto dei 
sensi. Le operazioni dei frenetici, p. e. perchè non aventi alcun 
nesso coll’ intelligenza, sono incoerenti o incomplete. Nei dormienti 
la somiglianza di una cosa, o l'apparenza, sembra realtà. Quanto alla 
sensibilità dolorifica o alle sensazioni dolorose, dietro molte osserva- 
zioni i fisiologi sono portati a ritenere che esse procedano, nel loro 
sviluppo, parallelamente allo sviluppo dell’ intelligenza. « Nelle razze 
umane la sensibilità dolorifica è tanto più sviluppata quanto più esse 
sono civili. Negl’ imbecilli, negl’ idioti, nei dementi la sensibilità pel 
dolore è assai oscura (1) ». Il dolore nell’ uomo implica l’idea della 
protettività dei membri. Dunque l’ intelligenza perfeziona le facoltà 
conoscitive inferiori. 

Ma si dirà: Se l’intelletto è presente a tutte le facoltà inferiori 
come perfettivo, lo sarà anche alla facoltà generativa, motiva e au- 
mentativa. Anche queste dunque saranno coscienti. — Certo, dice 
Scoto, secundum substantiam |’ intelletto è presente anche a quelle, 
essendo identificato realmente colla sostanza dell’ anima, ma essendo 
facoltà suprema conoscitiva, inquanto tale è presente solo alle fa- 
coltà conoscitive e non alle altre, avendo con quelle, e non con queste, 
ordine naturale. | 

TESI IV. — La potenza intellettiva, che per se stessa è univer- 
sale, si contrae, o si restringe e quasi si confina nei sensi parti- 
colari (2), cioè, sebbene la facoltà intellettiva non sia ristretta ad 
alcun genere determinato di cognizione, perchè avente per oggetto 
proprio l’ universale, tuttavia nell'occhio vede e conosce il colore, 
nell’ orecchio sente e conosce il suono, e lo stesso si dica degli altri 
sensi. Questo principio caratterizza in modo particolare la teoria di 
Scoto relativamente al processo della cognizione e la illumina di 
una luce vivissima. 

A maggiore schiarimento del suo pensiero, il Sottile ricorre 
al confronto della virtù del sole e degli agenti particolari. La virtù 
solare unendosi agli agenti particolari inferiori, viene ad essere in 


(1) Prof. Luigi Luciani; Fisiologia dell'uomo. Vol. 4, pag. 56, 3. ed. Milano, 1913, 
(2) « Quartum, scilicet quod quamvis intellectiva sit vniversalis in cogno- 
scendo, quia ad nullum determiuatum cognitionis genus arctatur, in oculo ta- 
men videt sive cognoscit album, et in aure hunc SOB Ul; et sic de aliis sensibus » 


(Scot. L c. n. 454). 
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qualche modo determinata e contratta, applicata ad una manifesta- 
zione particolare secondo la natura della causa cui si unisce e ne 
risulta un'azione numericamente una con quella. Nella stessa guisa 
la virtù intellettiva, che è universale 7în cognoscendo, congiungen- 
dosi e applicandosi alla virtù conoscitiva sensitiva, il che avviene 
quando conosce e intende l’attuale esistenza estrinseca della cosa 
sensibile, viene ad essere particolareggiata, determinata, contratta. 
E siccome è più stretta l’ unione e più intima la presenzialità del- 
l'intelletto al senso che la virtù solare alle altre cause, così è più 
determinata e contratta la sua operazione quando nel senso apprende 
l'oggetto sensibile, che la virtù solare quando, p. e. in unione colla 
virtù di un albero determinato, produce un determinato frutto. 

Il detto fin qui apre la via ad una prova anche più forte, dice 
Scoto. Omne quod recipitur in alio, recipitur per modum recipien- 
lis, non recepti. Se la virtù intellettiva si riceve nel senso, è rice- 
vuta secondo la natura di questo, non di quella. Ma la virtù o il po- 
tere del senso è determinato e particolarizzato, e tale, perciò, dovrà 
essere anche l’ azione del potere intellettivo, mentre conosce l’ attuale 
esistenza dell'oggetto sensibile extra. E impossibile che l’ intelletto 
conosca e intenda l’ attualità dell’ oggetto sensibile exfr°a, se il senso 
particolare non lo conosce attualmente e non l’ apprende estrinseca- 
mente. L’ esperienza apertamente mi dice che se io in questo istante 
vedo questo determinato libro in atto, l'intelletto può dire: Questo 
libro ora, in questo istante di tempo, esiste. Ma se chiudo gli occhi 
e cessa il fatto della visione attuale, io non posso più sapere se il 
libro è sempre in atto, essendo possibile che sia corrotto o annien- 
tato dalla potenza di Dio. Quindi l’ intelletto non può aver notizia 
dell’ esistenza attuale dell’ oggetto sensibile extra, se non per quel- 
l’ istante in cui è unito al senso particolare; precisamente come la 
virtù del sole non può concorrere a produrre il fi'utto, se non quando 
è congiunta alla virtù vegetativa della pianta (1). 


(1) « Ex hoc patet ad istam conclusionem fortior ratio; quia omne quod re- 
cipitur in alio recipitur per modum recipientis, non recepti: sed impossibile est, 
quod intellectus intelligat et cognoscat actualitatem alicuius particularis sensi- 
bilis extra, nisi sensus particularis actu cognoscat et apprehendat illud extrinsece. 
Hoc enim patet manifeste per experientiam. Si enim video aliquod album actu, 
intellectus potest dicere Roc album actu est; sed si claudam oculum ct desinat 
visio, nullo modo possum scire utrum illud album actu sit, quia possibile est 
illud esse corruptum vel annihilatum. 

Ex quo aperte patet, quod impossibile est, quod intellectus cognoscat csse 
actuale rei sensibilis extra, nisi dum unitur et coniungitur sensuì particulari, 
sicut nec sol potest generare pomum, nisi dum sua virtus coniungitur virtuti 
talis arboris. 

Ergo si quod recipitur recipitur per modum recipientis, et virtus sensitiva parti- 
cularis est determinata et particularizzata, necesse est quod actio intellectus 
contrahatur et determinetur dum cognoscit actuslem existentiam rei sensibilis 
extrQ > (1. cit. n. 454). 
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Questa determinazione, delimitazione o contrazione del potere in- 
tellettuale, va intesa tanto riguardo all'organo sensibile, quanto ri- 
guardo all’ operazione. Ecco come. E fuor di dubbio che quando 
l'intelletto esplica il suo potere conoscitivo circa il suo oggetto pro- 
prio, cioè circa la verità o l’universale, non !o conosce, questo suo 
oggetto, nè nell’ occhio, ne nel piede o nell’ orecchio, ma ir se stesso 
e per sé, senza contrazione e restrizione a qualche organo partico- 
lare. Ma quando intenile l'essere alluale estrinseco di un determi. 
nato oggetto, allora è che si conu‘ae e si restringe ad un determi 
nato organo, esercitando in questo il potere conoscitivo. — Si serve 
dell'organo come se ne serve p. e. la virtù visiva? No; ma non co- 
nosce l’ essere attuale della cosa sensibile se non inquanto è nel po- 
tere e nell’ azione del senso; ossia lo conosce nella stessa sensazione 
attuale o attualmente esercitata. Onde l'intelletto conoscendo questa 
particolare visione di questo bianco singolare, inquanto è in atto, co- 
nosce lo stesso bianco singolarizzato com’ è attualmente in atto al 
difuori. Non altrimenti nè altrove che nella stessa sensazione e per 
la stessa sensazione l’ intelletto ha la cognizione certa della cosa sen- 
sibile attualmente esistente nella realtà del mondo esterno. E siccome 
la sensazione si effettua sempre in un organo determinato, l'intelletto, 
sic cognoscens, non è se non in quell'organo determinato (1). 

Il potere intellettuale è determinato e contratto anche riguardo 
all'operazione; cioè, lazione dell'intelletto, tendente per se stesso 
all’ universale, e quella unita del senso particolare, formano un'unica 
azione, la quale perciò è il frutto di questi due principi uniti; come 
la produzione del frutto è l’ effetto della virtù combinata dell'ambiente 
esterno e della pianta (2). 

Ma quest' azione deve esser denominata dal principio intellettivo 
e perciò dobbiamo chiamarla intellezione, oppure si deve chiamare 
sensazione dal principio sensitivo che, insieme all’altro intellettivo, 
vi concorre? Scoto ritiene che questa denominazione si debba pren- 
dere piuttosto dal principio sensitivo e chiamarla sensazione invece 
che intellezione, sebbene sia assolutamente da escludersi che la sen- 
sazione sia un atto proprio di questa azione composta o combinata.. 


(1) « Intellectus in cognoscendo veritatem vel rationem universalis, non cogno- 
scit eam in pede, nec in aurc, sed in se, et per se, absque determinatione ad 
aliquod organum; sed dum intelligit esse actuale ewtrinsecum huius rei sensibi- 
lis singulariter contrahitur ad organum: non quod utatur organo sicut virtus 
visiva, sed jn ipsa sensatione » (l. c. n. 455). 

(2) « Actio intellectus, quamvis sit universalis, ut tamen coniungitur actioni 
sensus, ut dictum est, in praedicta cognitione contrahitur, et etficitur una nu- 
mero cum ea » (l. e n. cit.). 
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La ragione è, perchè la sensazione può aversi anche senza il con- 
corso dell’ intelletto, mentre l’ opera conoscitiva dell’ intelletto circa 
l'attuale esistenza delle cose sensibili è inseparabile da quella del 
senso. Il Sottile, peraltro, preferisce la formula: « cognizione par- 
ticolare ». I | 

Dichiarando ancora sempre meglio il suo pensiero, Scoto fa di 
nuovo ricorso al confronto colla virtù del sole. Quando il frutto è 
giunto, per esempio, a maturità, 0 è stato, in qualche modo, tolto 
all’influsso vitale della sua pianta, la virtù del sole può seguitare ad 
influire sul frutto medesimo e concorrere alle sue varie trasforma- 
zioni e corruzioni che non avrebbe potuto produrre da sè la virtù 
della pianta, sebbene quest’ influsso fosse necessario al mantenimento 
del frutto. Così alla cessazione della cognizione del senso intorno al- 
l’esistenza attuale della cosa, può l'intelletto lavorare sull’ oggetto 
di detta cognizione, astrraendo, componendo, dividendo, conoscendone 
la patura, il genere e le proprietà. Tutto ciò lo può fare senza la 
cognizione dell’esistenza attuale della cosa, cognizione che venne a 
cessare nell’intelletto dal momento che cessò nel senso; precisamente 
come il sole concorre allo sviluppo dei germi verminali nel frutto già 
maturo e sottratto all’influsso vitale della propria pianta (1). E 
così, ritornando a ciò che sopra è stato detto, siamo in grado di com- 
prendere come la cognizione della cosa sensitiva particolare, con- 
creta e singolare esterna, è la radice di ogni cognizione universale 
e quindi di ogni scienza. 

Si può dire che l’azione dell'intelletto, ammessa questa teoria, 
sia organica? No, dice Scoto. Il fatto che l’ azione intellettiva cono- 
scitiva dell’ esistenza a//uale delle cose sensibili si fa in un organo 
determinato, non implica l’ esigenza intrinseca dell’ organo, nè la di- 
pendenza necessaria ed intrinseca dal medesimo: è richiesto dalla 
condizione speciale in cui si trova l'intelletto attualmente. Il dire 
che tale azione intellettiva sì fa nell’ organo equivale a dire che non 
si fa fuori dell'organo senziente. Poichè, trattandosi dell’ intelletto 
nell’ uomo, qual’ è nella vita presente, esso non opera fuori dell’or- 
ganismo, non essendo l’anima intellettuale fuori del corpo che in- 
. forma. Anzi vi corre un abisso tra la natura dell’ operazione orga- 
nica e quella dell’ intelletto. La visione, e qualunque altra sensazione, 
si compie per l'organo primo et per se, mentre l' intellezione della 
cosa singolare atiualmente esistente è fatta per l'organo solo per 


(1) « Et ista (cioè, l’opera di astrazione, di composizione, di divisione, ecc.) 
potest facere (l'intelletto) non habendo cognitionem de eius a:-tuali eristentia, 
quae cessavit in intellectu cum cessavit in sensu, sicut sol generat vermes, vel 
alia ex fructu consummato » (L. e n. cit.). 
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accidens, perchè l'intelletto non può avere questa cognizione altri- 
menti che col conoscere la sensazione in atto, la quale necessaria- 
mente è organica. Quindi si può dire che l’intelletto, senza bisogno 
di organo, e perciò con azione inorganica, conosce il contenuto 0 
l'oggetto singolare della sensazione che è organica, perchè conosce 
la sensazione stessa (1). i 

Sintetizzando il Dottor Sottile dice: Siccome nel mondo più grande 
vi sono cause e agenti universali, quali i movimenti astrali, la luce, 
il calore ecc. e cause particolari, proprie cioè di ciascun essere par- 
ticolare, così lo siesso si avvera nel mondo più piccolo, cioè nell'uomo. 
Vi sono cause particolari inferiori che sono le facoltà sensitive, e le 
universali che sono le intellettive. E come nel mondo più grande le 
azioni dei particolari sono aiutate e perfezionate dal concorso delle 
cause superiori e più universali, così nel mondo più piccolo. Anzi, 
se si vuole, si può ammettere una differenza tra l’uno e l’altro 
mondo, ma nel senso di maggiore perfezione in quello più piccolo, 
cioè nell’ uomo. Fssendo nell’ uomo un'unità maggiore, o più 
stretta, perchè unus per essentiai, che nel mondo, che è unus 
per collectionem, anche l*unità e il legame tra gli agenti univer- 
sali e particolari è maggiore e più stretta e sono qui più inti- 
mamente presenti gli uni agli altri che nel resto del mondo. Quindi 
la virtù superiore nell’ uomo esclude la pluralità di agenti superiori, 
perchè la forza intellettiva in ciascun uomo è una, e penetra inti- 
mamente in tutto l'essere e in tutte le facoltà inferiori (2). 

A maggiore schiarimento e come riepilogo del suo pensiero, Scoto 
dimostra in seguito che l'intelletto circa la cognizione dell’esistenza 
attuale della cosa, può avere un triplice atto. In primo luogo conoscendo 
l'essere attuale nella sensazione; e allora è una l'azione dell’ intel- 
letto e del senso, nel modo spiegato avanti. In secondo luogo lo 
può conoscere riflessivamente, intendeno di intendere che |’ 0g- 
getto è in atto realmente esistente. E siccome non è identica l’azione 
diretta e quella riflessa, ne segue che l'azione dell'intelletto non è 
la medesima che quella del senso, cioè, non è na con quella del 
senso, quindi non è contratta nè limitata ad un organo determinato. 


(1) Scoto dimostra che la virtù intellettiva, sebbene per accidens sia contratta 
e determinata nel modo sopra esposto, tuttavia è incorruttibile e che, per con- 
seguenza, rimane nell’ anima allo stato di separazione. Ecco la sua conclusione. 
« Ex quo patet, quod quamvis illa potentia, ut est animae coniunctae, non at- 
tingat ad cognitionem actualis existentiae rei sensibilis, nisi mediante sensu, et 
per consequens non nisì in organo, et per accidens, non propter hoc est per se 
organica, nec corruptibilis, nec sensibilis, et ideo manet in anima separata » (n. 460). 


(@) N. 457. 
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In terzo luogo, mettendo in rapporto l'oggetto così appreso coll’ i- 
dea universale, intendendo che questa bianchezza, per esempio, non 
solo esiste in atto, ma che di più è colore. Anche questa azione non 
è contratta né è una coll’ azione del senso o la medesima con quella 
del senso. Sicchè è triplice la cognizione: diretta, riflessiva e com- 
parativa 0 collaliva. 

Venendo ora alla questione dell'immediatezza della cognizione del 
singolare, dopo tutto quello ch» è stato detto sulla genesi e il pro- 
cesso della cognizione intellettiva, e nel modo nel quale l’ intelletto 
arriva a conoscere il singolare, o meglio, sul rapporto e le relazioni 
che ha l'intelletto colla facoltà e potenza sensitiva, è evidente come 
sia naturale l’ammettere l'immediatezza della cognizione del sin- 
golare. È una naturalissima conseguenza della teoria ampliamente 
esposta. 

La tesi e le ragioni di Scoto hanno doppia importanza, poichè 
possono esser considerate e valutate dal punto di vista ideologico e 
da quello dal loro valore certitudinale o criteriologico. Rimettendo 
ad altra volta il parlare di questo secondo aspetto, ora consideriamo 
la tesi soltanto sotto quello ideologico. 

Scoto dimostra la verità della sua tesi da questo, che è impossi- 
bile che l'intelletto astrazga l’universale se prima non conosce ciò da 
cui deve astrarlo, e perciò prima di ogni altra notizia deve precedere 
la cognizione dell'attualità esistente (1). Il dire diversamente equi- 
vale a mettersi nell’impossibilità di spiegare la genesi della cogni- 
zione stessa o dell'idea. Quando io vedo da lontano una qualche cosa 


(1) « Impossibile est enim, quod rationem universalis ab aliquo abstrahat, nisi 
id videlicet a quo abstrahit praecognoscat. Unde cognitio actualitatis existentis 
praccedit omnem aliam rationem, ut patet, et loco et tempore » (n. 467). 

» Per meglio dichiarare il pensiero di Scoto è opportuno notare la duplice acce 
zione che del singolare fa il Dottor Sottile. Il singolare può esser considerato in- 
quanto implica l'attualità di esistenza, talmente che questa entri nella stessa es- 
senza del singolare. E siccome il singolare così inteso è conoscibile dall’ intelletto 
nella e per la sensazione esterna, ne segue che il singolare di cui sì tratta qui 
è il singolare corporeo. Et loquor, dice Scoto, de singulari corporali. — In se- 
condo luogo il singolare può esser preso, non per l'attualità di esistenza, ma 
pro re quadam particulari, inquanto è rappresentata nell’ immaginazione, o nella 
specie, 0 significata dal nome, e che perciò non implica di necessità l’ attuale 
esistenza. Preso così, l'intelletto lo conosce direttamente nel e per l'atto dell'im- 
maginazione, o per la cognizione rimasta in lui quando lo impressionò in con- 
giunzione col senso (n. 466). Scoto intende provare la sua tesi nell’ una quanto 
nell'altra accezione del singolare. « Et dico concludendo, quod quocumque modo 


istorum accipiatur singulare, prius cognoscit intellectus singulare quam univer- 
sale » (n. 467). 


— —_— 
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e non so se sia un uomo oppure un cavallo, la prima cosa che co- 
nosco è l'oggetto che vedo cioè che là vi è qualche cosa realmente 
in atto. Dopo la mia cognizione si fa più precisa. Il bambino che chia- 
ma tutti gli uomini col nome di babbo, ci dice che prima precede in 
lui la cognizione rudimentale dell’attuale esistenza di questi uomini. 
Onde il fondamento da cui radicalmente procede qualunque cognizione, 
è l’essere attuale delle cose. 

« Il nostro intelletto, scrive Scoto, non può concepire l’idea, se 
non si rivolge all'immagine sensibile; ora, mentre esso considera le 
immagini particolari, le conosce. Poichè, non può conoscere l’univer- 
sale se non apprende da principio il particolare. Di fatti, è impossi- 
bile estrarre l’universale dal particolare, se quello da cui bisogna fare 
astrazione sfugge alle prese dell’intendimento. Toglietegli la cono- 
scenza diretta della cosa in sè, e non si avrà più l’astrazione ». Così 
espone il pensiero di Scoto P. Serafino Belmond O. M. (1). 

Scoto di più asserisce (2) che ideologicamente parlando è impos- 
sibile che l’universale conosciuto prima direttamente (secondo l’ opi- 
nione da lui combattuta) possa generare in noi la cognizione del sin- 
golare. Poichè il singolare è tale per qualche cosa di aggiunto al- 
l'universale; quindi per essere appreso è necessario che nell’intelletto 
abbia luogo una nuova determinazione o forma corrispondente a 
quelia che il singolare aggiunge sull’universale. Ma è evidente che 
l'universale, appunto perchè tale, non può avere in sè questa deter- 
minazione o forma, altrimenti non sarebbe più universale. Dunque 
non può nemmeno generare la cognizione del singolare. 

Udiamo ancora un’altra prova di Scoto. Ciò per cui ed în cui 
più cose convengono tra di loro, non può esser la ragione o il mezzo 
di conoscerle inquanto sono tra loro distinte. Ora l’ universale è ap- 
punto ciò in cui e per cui più cose convengono tra di loro, o nel 
genere o nella specie. Dunque l' universale non può esser la ragione 
o il mezzo adequato all’ intelletio per conoscerle. Quindi l’idea di 
umanità non può essere la ragione per conoscere distintamente Tizio 
e Caio: l’ uguale intensità di colore rosso, p. e. di due fogli di carta, 
non può esser la ragione per distinguere l’ uno dall’ altro. 


(1) Vedi il suo articolo: Da G. Duns Scoto a Kant, in Rivista di Filosofia 
neo-scolastica ann. 2, pag. 415, ss. — A pag. 422 riporta il seguente testo di 
Scoto preso dal De Anima (q. 22. d. 3). « Intellectus noster nequit intelligere, 
nisì convertendo se ad phantasmata; sed in ea conversione intelligit singularia, 
ergo non potest intelligere universale, nisi intelligat singulare.... Impossibile est 
abstrahere universalia a singulari, non cognito singulari a quo fit abstractio; alio- 
quin non abstraheret, ignorando a quo AISURt >, 


Lo. n, 463, d. È 
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Il P. Belmond (1), dopo di aver fatto notare, ex mente Scoti, 
che « l’amore, che presuppone la conoscenza dell’ oggetto amato, non 
sì porta inizialmente sopra l’ umanità in generale per riversarsi po- 
scia sulle persone, ma che ha il suo punto di partenza nella cono- 
scenza precisa e diretta del tale o tale altro individuo, Pietro, Gio- 
vanni, Paolo, ecc. », soggiunge: « Il nostro filosofo segnala parecchi 
fatti incontestabili, da cui risulta effettivamente che il nostro spirito 
possiede l’ intuizione diretta della « ccsa singolare »: 

1. Noi discerniamo perfettamente l’ universale dal particolare, 
dunque noi percepiamo manifestamente l° uno e l’ altro; 

2. Noi designamo gli individui con « nomi propri ». Ma si può 
così denominare oggetti che sfuggono pienamente alla nostra co- 
scenza? 

3. L'esperienza fa fede che noi conosciamo le cose singolari. 
Questa. conoscenza non si fa punto per mezzo dei sensi, poichè essi 
sono incapaci di riflettere sopra i loro atti. E' dunque il nostro in- 
telletto che prende coscienza di esse. Ma non può rendersi consapevole 
esso stesso della sua coscienza dei particolari, se non li apprende di 
fatto. Perchè l’atto col quale noi percepiamo da principio la cosa 
individuale è una rappresentazione della sua singolarità, una specie 
di rassomiglianza vera, più fedele perfino dell’ immagine sensibile. 
Si osserverà che il Sottile stabili questo secondo dictum (cioè: 
‘ la cosa singolare è presentemente per il nostro intelletto, oggetto 
di conoscenza diretta), non sopra postulati della ragione teorica, ma 
sopra argomenti di fatto. Io so, per esperienza che percepisco in- 
torno a me, senza riflessione e senza sforzo, un numero incalcolabile 
di esseri o d'oggetti, differenti di natura e di nomi. Perchè dovrei 
io persuadermi, contro il testimonio della mia propria coscienza e 
dello stesso senso comune, sopra la fede di non so quali incompati- 
bilità razionali, che il mio spirito non ha aperto lo REVRIRO sopra le 
realtà del di fuori? ». 

Scoto come corollario della sua tesi mette in cdi l'intelletto 
coll’immaginativa e col senso. « Considerando l'intelletto in confronto 
coll’immaginazione (dice Scoto), qualche volta si conosce prima l’ u- 
niversale che il particolare (esistente nell’'immaginativa); e questo 
si avvera quando l'intelletto compie l’ opera di astrazione dal sen- 
sibile appreso per il senso particolare (2). Qualche volta poi si co- 


(1) Art. cit. pag. 426, riferendo il pensiero di Scoto nel De Anima, q. 22. 

(2) Poco più sopra, dice: « Apprehensio universalis.... potest esse prior ap- 
prehensione particularis facta ab imaginativa, quia potest abstrahi ab ipso sen- 
sibili in sensu particulari, ita quod antea cognosco singulare in intellectu quam 
imagingimur particulare . per pra et antequam intelleotus ARICIGN 
gingulate in phontaSmate » (1 è. n. 
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nosce prima il particolare, e ciò avviene quando l’ universale viene 
estratto dal fantasma, ossia dalla cosa particolare esistente nell’ im- 
maginativa. Mettendo poi l'intelletto in relazione col senso particolare, 
la prima notizia è sempre quella del singolare tanto nel senso quanto 
nell’ intelletto » (1). 


La teoria gnoseologica di Scoto è identica nel fondo e Rella so- 
stanza a quella di tutti gli scolastici. Il principio: Nihil est in intel- 
lectu quod prius non fuerit in sensu, che è il principio fondamen- 
tale della gnoseologia scolastica, è ricevuto da Scoto in tutta la sua 
portata. Perciò l'origine e la base di ogni scienza è la cognizione 
sperimentale. E" vero che Scoto introduce nella teoria comunemente 
ammessa delle vedute sue personali, ma queste non alterano la so- 
stanza della teoria ideologica scolastica, anzi la illustrano sempre 
meglio, perchè dirette a renderci sempre più certi della perfetta 
corrispondenza e convenienza dell’ordine intellettuale cun quello della 
realtà esterna e a togliere ogni ombra di soggettivismo e d’idealismo. 
Queste vedute perciò, oltre portare la nota di una maggiore spon- 
taneità e naturalezza nella genesi e nel processo conoscitivo umano, 
hanno di più un valore speciale ed un’importanza somma dal punto 
di vista epistemologico e criteriologico. Ma di ciò altra volta. 


Arezzo - Saione 
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(1) « Et sic comparando intellectum ad imaginationem, aliquando cognoscitur 
universale prius quam particulare; et hoc est verum dum intellectus abstrabit 
universale a sensibili apprehenso per sensum particnlarem. Aliquando prius co- 
gnoscitur particulare, quod quidem fit dum abstrahitur ratio universalis a phan- 
tasmate, set a re particulari, ut est in imaginativa. Comparando autem intellec- 
tum ad sensum particularem, prior est notitia singularis, et a sensu et ab in- 


tellectu, Guanti nofitia universalis » (1 è n. cit), 
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| FRATI MINORI DELLA PIÙ STRETTA OSSERVANZA (ossia Riforme) 


NELLA LOMBARDIA 


Sotto questo titolo pubblichiamo un importante documento, che si 
conserva nell'archivio della Provincia dei frati minori di Milano 
(ossia della Lombardia). 

Il r.mo P. Venanzio da Celano Ministro Generale di tutto l’ordine 
dei Frati Minori, nell'8 Giugno 1855, indicendo il capitolo generale da 
celebrarsi a Roma nel 1856 sotto la presidenza del S. Padre, Pio 
Papa IX, ordinò a tutte le Provincie di presentare lo stato delle loro 
Provincie dal 21 Maggio 1768 sino al 1806, rispondendo a determi- 
nati quesiti riguardanti il numero dei conventi, dei religiosi e delle 
monache soggette all'Ordine, e come le Provincie, passato il turbine 
delle persecuzioni, poterono risorgere a vita. A questo risponde il do- 
cumento che pubblichiamo per intero, correggendo però date e an- 
che frasi, le quali non rispondono alle fonti più genuine della Storia 
Serafica di Lombardia, e pubblicando importanti lettere che p9- 
temmo avere dopo varie ricerche. Veniamo al documento, il quale 
porta il titolo seguente: 

« Stato Generale della Provincia dell’ Immocalata Concezione di 
Lombardia, dal Capitolo Generale celebrato a Valenza in Ispagna nel 
21 Maggio 1768 sino all'anno 1856 inclusivo, secondo le norme pre- 
scritte dalla Lettera Circolare 8 Giugno 1855 « Saepius in nobis » 
del r.mo P. Venanzio da Celano Ministro Generale di tutto l'ordine 
dei Frati Minori, colla quale vien indetto il Capitolo Generale da ce- 
lebrarsìi nel 10 Maggio 1856 nel Convento di Aracoeli in Roma sotto 
la presidenza del S. Padre, Pio Papa IX ». 


PROLOGO 


« Dalle due Provincie di Milano e di Brescia (A B), le quali furono 
dichiarate Custodie dei (Frati Minori) Riformati da Clemente VII 
colla Bolla « In suprema militantis » del 16 Novembre 1532, e da 
Urbano VIII furono erette in Provincia colla Bolla « Iniuncti nobis » 
del 12 Maggio 1639, sorse l’attuale Provincia (C), che fu inaugurata 
nell’anno 1845 sotto il titolo di Immacolata Concezione di Lombardia 
per decreto dell’Imperiale Reale del Governo dell'Austria del 29 set- 
tem. 1845 N. 25158-3202, che incomincia « Essendosi ecc. » e dal Min. 
Generale di tutto l'ordine dei frati minori nel 1845, 25 Ottobre, che 
incomincia « Cum Dei providentia » col consenso della Congregaz. 
dei Vescovi e Regolari 19 Marzo 1835. Dalla qual Provincia di Milano pa- 
recchi conventi furono separati per decreto Tuip. 6 Reale di'Giuseppe II 


“ 
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d'Austria e Imper. Dei Romani nel 1783, e incorporati alla Provincia 
di S. Diego nell’ Insubria. In seguito Napoleone I Imperatore e Re 
d’ Italia con suo decreto nell’ 8 Giugno 1805 N. 43, tolse altri conventi 
dalla Provincia d’Italia, che fu chiamato Concentrazione dei Conventi, 
e sotto il giorno 8 Luglio 1805, per le Provincie di Milano, di Brescia, 
di S. Diego, e di Bologna nel 2$ luglio 1806 per la Provincia di Ve- 
nezia, nel 12 Agosto 1806 per il Ducato di Guastalla decretò il me- 
desimo Imperatore che tutti i conventi esistenti dovevano cessare in 
tutto il Regno d’Italia, e col detto decreto del detto Imperatore Na- 
polene I (che non esiste nel Regesto) nel 1808 fu chiamata Provin- 
cia d’Italia, le Provincie (che furono denominate Custodie, cioè di 
Milano (FE), di Brescia, di S. Diego nell’ Insubria, di Bologna e di Ve- 
nezia) furono unite in una sola, dipendente da un so'o Ministro Pro- 
vinciale e fu denominata Provincia d’ Italia, e fu eletto come Min. 
Prov.le nel cap. del 14 Luglio 1808 celebratosi a Milano il 2. 7°. P. 
(Giacomo da Treviglio, e Aurò fino al 1810, nel quale anno al 25 Aprile 
dato da Compiegne, intimato nel 10 Maggio ed eseguito nel 31 Maggio 
furono espulsi tutti i Religiosi. Dal 1810 al 1843 trovo nulla di nuovo 
dal 1843 fino al 1856 si trova quanto si descriverà ». 


Tav. l. A.- Conventi della Provincia di Milano 
Dal 1768 al 1783 (1) 


e 


si ; Annesso alla 
Num. Titolo e luogo del Convento DIOCESI | Fondazione Biicrna di Mi- 
ano. 
l | S.Ambrogio ad Nemusdì Milano | Milano 1385 1640 
2 | S. Croce di Como Como 1435 1594 
3 | S. M. Annunz. dl Treviglio Milano 144] 1540 
4 


S. Maria del Giardino di Milano « 1445 1603 


(1) Ar. St. Mil. Soppressioni Cart. 1556, abbiamo « ZI Contenti dello Stato di 
Milano nel 1768 » e sono numerati 18 Conv. della Prov. Riformata di Milano, 
sono esclusi i conventi dello Stato Mantovano, S. Spirito di Mantova, S. Maria 
degli Angeli di Mantova e S. Lodovico di Revere:i Conventi dello Stato Sardo, S. 
Vazaro di Nuvara, S. Rocco di Oleggio, S. Bernardino di Pallanza, S. Maria delle 
Grazie di Varallo, S. Francesco di Ameno; il convento della Svizzera: S. M. degli An- 
geli di Lugano; il convento dei Grigioni, S. Francesco di Truona. Sono numerati i re- 
ligiosi dei singoli conventi. Totale num. religiosi 663. Ma vi mancano i religiosi 
degli otto conventi non enumerati. Nel 1680 i religiosi erano 498, nel 1700 erano 
616, nel 1762 arrivarono sino al numero di 763. 

Nell'Arch. Prov. Frati minori di Milano. Cartella Min. Rit. abbiamo il /taolo 
rlelle fmiglie dellu Provincia dei Francescani Riformati dal 1 gennaio 1778. 
Sono enumerati 27 conventi, ed i singoli religiosi dei conventi in numero di 592 
ina vi mancano i religiosi del Conv. di Pallanza. Sono nominati il convento di S. Ma- 
ria degli Angeli di Mantova e l'Ospizio di Buffalora come già soppressi per decreto 
di Maria Teresa, il 15 Aprile 1769. (Vedi Arch. St, Mil. Soppressioni. Cartella 1556). 
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Annesso alla 

Num Titolo e luogo del Convento DIocESI Fondazione Riforma di Mi- 
5 | S. M. Annunz. di Varese Milano 1468 1599 
6 | S. Bernardino di Pallanza Novara (')| 1468 1604 
7 « di Caravaggio Cremona 1472 154 
8 | S. Giacomo di Lecco Milano 1480 1536 
9 | S. M. Angeli di Erba « 1480 1594 
10 | S. Maria di Montebarro « 1480 1532 
11 | S. M. delle Grazie di Varallo Novara 1486 1603 
12 | S. M. Angeli di Lugano Como 1499 1602 
13 | S. Maria di Sabbioncello Milano 1541 1558 
14 | S. Nazaro di Novara Novara 1544 1626 
15 | S. Antonio di Accio Milano 1608 1608 
16 | S. M. del Fiume di Dongo Como 1614 1614 
17 | S. Francesco di Ameno Novara 1619 1619 
18 | S. M. delle Grazie di Codogno Lodi 1620 1620 
19 | S. Giuseppe di Sesto Calende Milano 1630 1630 
20 | S. Francesco di Traona Como 1632 1632 
21 | S. Rocco di Oleggio Novara 1648 1648 
22 | S. Spirito di Mantova Mantova(*) 1753 
23 | S. M. Angeli di Mantova Mantova(3) 1753 
24 | S. Lodovico di Revere Mantova 1753 
25 | S. Croce di Pavia Pavia 1753 
26 | S. Giacomo di Pavia Pavia 1753 
27 | S. Croce di Belgioioso Pavia 1753 
28 | S. M. in Campo di Binasco Pavia 1753 
29 | Ospiz. S. Monte di Varallo Novara (‘) 1603 

80 | Colleg. dell’Im. Conc. di Codogno Lodi Dipendent. dal Prov. 


(1) I conventi di Novara, di Varallo, di Pallanza, di Ameno, di Oleggio e di 
Lugano, segnati ai nn. 6, 11, 12, 14, 17, 21, furono uniti alla Provincia di S. 
Diego dell’ Insubria con decreto 8 Gennaio 1783 del r.mo P. Pasquale da Varese 
Min. Gen. O. F. M. per ragioni politiche, esposte da Amedeo di Savoia, Re di Sar- 
degna (Arch. Prov. frati minori dell’ Insubria). 

(2) I Conventi nn. 22, 23, 24, appartenevano alla Prov. dei Min. Riformati di 
Venezia, i convénti nn. 25. 26, 27, 28 costituivano la Custodia dei Min. Riform. 
di S. Pasquale di Pavia, e furono incorporati per ragioni politiche alla Prov. 
dei Min. Riform. di Milano dal r.mo P. Raffaele da Lugagnano Min. Generale 
O. F. M. con decreto del 22 Marzo 1755. (Cronica VII del P. Benvenuto da Mi- 
lano dei Min. Riformati, pag. 363 e seg. nei MS. della Bibl. Ambrosiana). 

(3) Fu soppresso come si è detto nel 1769. 

(4) I Min. Riform. per continue ingiuste pressioni abbandonarono l' ospizio 
del S. Monte di Varallo nella sera del 17 Luglio 1765 (La nuova Gerusalemme 
del P. Benvenuto da Milano Min. Riform. pag. 870-872, M. S. Bibl. Brera di 
Milano). 
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Tav. II. Dal 1783 al 1812 
1783 1800 i812(l) 
Num. TITOLO E LUOG0 SOPPRESSIONE La Sac. | Laici | Terz. 
Oonv. 
1 | S. M. Giardino Milano 1|27|14]9 
2 | S.Ambrogio ad Nemus di Milano 2|6]/|/3]|4 
3 | S. Giuseppe di Sesto Calende 3 ol 2 
4 | S. Spirito di Mantova 4 3 
D | S. Croce di Como 5 |14| 3 | 3 
6 | S. M. di Sabbioncello ANov.1797(*)| 6 | 11) 3 | 2 
7 | S. Giacomo di Lecco OE O E 
8 | S. Maria di Montebarro 7 Ag.1798 (3) 8 | 5131 
9 | S. M. Grazie di Codogno 9 115/25 
10 | S. M. Ann. di Treviglio 10|9/2]|3 
1ì | S. Bernardino di Caravaggio  |l9Giu.1794(4)| 11| 6 | 2 | 2 
12 | S. Lodovico di Revere 12 | 4 1 3 
13 | S. Maria del Fiume di Dongo 13/8|2]2 
14 | S. Antonio di Accio OSett. 17970) 14|5]|1!2 
15 | S. Croce di Pavia 15|14|3]|3 
16 | S. Giacomo di Pavia 16|9]/3 | 4 
17 | S. Croce di Belgioioso 77|9/)4]|2 
18 | S. Maria in Campo di Binasco 18/6)2)|2 
19 | S. M. Ann. di Varese 190) —- || 
20 | S. Bernardino di Pallanza Prov.S. Dieg. 
21 | S. M. Grazie del Varallo « PRA 
22 | S. M. Angeli di Lugano s Francescane del 
23 | S. Nazaro di Novara « Collegio dell’ Im- 
24 | S. Francesco di Ameno « macolata di Codo- 
25 | S. Rocco di Oleggio « gno. Le religiose 
26 | S. Maria Ang. di Erba 29Giu.1798(")| sono 14 
27 | S. Francesco di Traona 10 Lug.1797(5) 


(1) Familia Fratrum S. Francisci Reform. Prov. Mediol. 1802 ea doct. Petro 
Mazzucchelli 19 Ag. 1828 (Bibl. Ambrosiana C. S. s. 22). 

(2) Soppresso dalla Repubblica Cisalpina (Arch. SS. Milano, Soppressioni 
Cart. 1562), ma si ottenne di conservare nel Convento la Famiglia Religiosa. 

(3) Anche questo convento fu soppresso (A. S. M. ivi, ma i religiosi poterono 
rimanere). 

(4) Concentrato nel convento di Crema dalla Repubbl. Cisalpina, ma senza 
effetto (A. S. M. ivi.) 

(5) Questo convento soppresso, ebbe la sorte fortunata dei conventi di Sab- 
bioncello e di Montebarro. 

(6) Vi manca il convento di S. Maria Ann. di Varese, omesso per dimenti- 
canza dal dott. C. Mazzucchelli. 

(7) Soppresso con Decreto della Repubblica Cisalpina: /l convento di Erba 
concentrato in Milano, Pavia e Como (A. S. M. ivi). 

(8) Fu concentrato nei conventi di Dongo e di Como (A. S. M. ivi), 
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Dal 1805 all’ anno 1810 


Tav. III. 

Num. TITOLO | LUOGO | SOPPRESSIONE 
1 | S. Maria del Giardino Milano 1810 
2 | S. Maria Annunziata Treviglio « 
3 | S. Maria delle Grazie Codogno « 
4 | S. Bernardino Caravaggio « 
5 | S. Croce . Pavia « 
6 | S. Croce Como « 
7)| S. Maria Sabbioncello « 
8 | S. Maria Montebarro « 
9 | S. Annunziata Varese « 
10 | S. Maria del Fiume Dongo « 
11 | S. Antonio Accio « 


Per Decreto di Napoleone I del giorno 8 Giugno e 8 Luglio del 
1805 furono soppressi e concentrati otto Conventi della Prov. di Mi- 


lano nel modo segnente: 
Soppressione per decr, 8 Luglio 


$ 59. S. Ambrogio ad Nemus 

S. Giuseppedì Sesto Calende 
$ 60. S. Croce di Pavia 
. Croce di Belgioioso 
. Maria di Binasco 


. Giacomo di Lecco 


. Spirito di Montova 
. Lodovico di Revere 


mMD N DNQDMON 


Concentrazione 


S. M. del Giard. 
di Milano 


I 
S.Giacom. di Pavia 
S. Croce di Como 
SS. Ann. di Varese 
S. Maria di Dongo 
S. Antonio di Accio 
S. M. G. di Codogno 


Ss. An. di Treviglio 


Si ritengono come di ragione privata: 


$ 61. S. Maria di Montebarro, S. Maria di Sabbioncello, S. Ber- 
nardino di Caravaggio. — 8. 69. I conventi ritenuti per titolo dì ra- 
gione privata dovranno ugualmente ricevere un aumento di religiosi 


dove i Provinciali il trovino opportuno. 


Nel decreto poi del 1805 8 Giugno all’art 6, $ 16 si ha: Zr con- 


seguenza delle premesse disposizioni i 


beni dei conventi e mona- 


nasteri non conservati agli istituti rispetlivi e le case paramenti 
non convertite si aggregavano al Demanio Nazionale. 
Nel 25 Aprile 1910, usci da Compiegne il decreto di soppressione 


di tutti i conventi. 
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Tav. IV. Mutazioni subite dai conventi soppressi 
Dal 1800 in seguito 


CONVENTI MUTAZIONI SUBITE 


1. S. Ambrogio ad Nemus di Milano | Al demanio per Osp. preti pov. 


2. S. Croce di Como Demanio per privata propr. 
. Annunziata di Treviglio » » 

S. M. Gran. di Milano » 

Ss. Annunziata di Varese » » 

. Bernardino di Pallanza » » distrut. . 

. Bernardino di Caravaggio » 

. Giacomo di Lecco » Seminario di Milano 
M. Ang. di Erba » privata proprietà 
Maria di Montebarro » 

M. Grazie di Varallo » ai Minori Osserv. 
Maria Angeli di Lugano Prov. di S. Diego 
M. di Sabbioncello proprietà DINAR 


. Nazaro di Novara. 

. Antonio di Accio 

M. Laeg. di Dongo 

. Francesco di Ameno 

M. Grazie di Codogno 
Giuseppe di Sesto Calende 
. Francesco di Traona 
Rocco di Oleggio Sem. di Novara 


» 

» » 

» 

» 

» 

» 

» 

» LO 
Spirito di Montova » Padri Cappuccini I. 

i 

» 

» 

» 

» 

» 

» 


Prov. Rif. di Lom. 
alcom. poi prov. di s. Dieg. 
ai Barnabiti 
proprietà privata 

» 


M. Angeli di Mantova 
Lodovico di Revere 
Croce di Pavia 

. Giacomo di Pavia 


proprietà privata 


MADARA NALIN 
CASA IAIAAIAAAZA AAA AAA 


. Croce di Belgioioso | f- diga "LE 
° . > ° Re: '. RA vaio 0 e 
. Maria in Campo Binasco La 
9. S. Monte di Varallo Sac. Obi. S. Carlo Nov. Ni > Ei 
° ali , n 


Safe 


Superiori della Provincia dal 1766 al 1810 


Anno | Mese Provinciale e Custode DEFINITORI 


Luogo del Capitolo 


1766 |160tt.|S. Croce di Pavia] P. Domenico da | P. Giuseppe da Pavia, P. 


Ameno Claudio da Como. P. 

.P. Nicola M. da Gius. Ant. da Casale, 

Lugano P. Pasquale da Milano. 

1769 (21 ag.|S. Ann. di Varese| P. Raffaele da | P. Salvatore da Filigaria. 
Milano P. Paolo Ant. da Casan- 


P. Carlo Gius. da dona, P. Giac. da Sale. 
S. Fiorano P. Giac. da Brunello. 
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Anno Mese 


Luogo del Capitolo | Provinciale e Custode DEFINITORI 


‘ 1772 |13 ag.|S. Amb. ad NemusjP. Carlo Gius. da| P.Zaccaria da Merate, P. 
S. Fiorano Filippo da Romella, P. 
P. Giuseppe da Alessan. da Milano, P. 
Pavia Grad. Ant. da Mendrisio. 
1775 |1llug.{S. Croce di Paviaj  P. Dario da P. Pasquale da Milano, P. 
Albiate Emman.da Melagnello, 
P. Gerolamo da P. Candido da Viglino, 
Varallo P. Venceslao da Pavia. 
1778 |25 ag.[S. M. Ang. di Erba| P. Gius. Ant. da | P. Serafino da Treviglio, 
Binico P. Cornelio da Oleggio, 
P. Fortunato da P. Salvatore da Filiga- 
Milano ria, P.Eusebioda Como. 
1782 |9 sett.|S. Amb. ad Nemus| P. Giuseppe da | P. Eufrasio da Dervio, P. 
Pavia Graziano da Mesma, P. 
18 novem. 1784 Renato da Milano, P. 
Vicario Prov. Daniele da Caravaggio. 
P. Alvario da 
Pavia 
P. Pacifico da 
Erba 
1785 (1) P. Renato da 
l . Milano 
1788 P. Giacomo da 
Treviglio 
1791 P. Dario da 
Albiate 
1794 P. Silvio da 
Morazzone 
1797 P. Alessio da 
Pavia 
1800 P. Renato da 
Milano 
1803 P. Giacomo da 
| Treviglio 
1806 P. Giacomo da 
Treviglio 
| confermato 
1808 | 10 |S. Maria del Giar.| P. Giacomo da 
mag. Treviglio 
N Min. Prov. d’Italia 
governò fino 
al 25 Apr. 1810 


(1) Non si trovano nè il giorno, nè il luogo, ove fu celebrato il cap. Provin- 
ciale, e neppure i nomi del Custode e dei definitori. 
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Quesito 1. — Se vi sono Monasteri di Monache soggetti al Mini- 
stro Provinciale. | 

Vi è soltanto il Collegio delle Terziarie del N. P. S. Francesco sotto 
il titolo dell'Immacolata Concezione di Codogno. Queste Terziarie 
sottu il titolo d’ Alloggi Militari nel 3 ottobre 1805 furono trasferite 
nel monastero di S. Orsola di Codogno, e nel 24 maggio del 1806 per 
decreto del Ministro del culto ritornarono al loro primitivo Collegio, 
associate alle Terziare della B. V. M. dette le Servite, e quivi rimasero 
fino al 1810, nel qual anno furono espulse per legge generale di soppres- 
sione. Nel 1808 erano 15 coriste e 8 converse, totale 23. 

Quesito II. — Quanti sono i religiosi defunti? 

Dall’anno 1768 al 1808: Sacerdoti defunti n. 450, Fratelli Laici n. 158. 

» 1808 al 1810: » » n. 13, » » n. 6. 
Totale defunti n. 626. 

Quesito III. — Wuanti Religiosi rimasero dal 1808 in seguito? 

Dal Catalogo risultano: Sacerdoti n. 140, Laici n. 36, terz. del 
conv. n. 65, Terziarie Regolari n. 23, Totale n. 264. 

Quesito IV. — Quanti sono i Religiosi defunti degni di speciale 
ricordo? | 

Dal Necrologio della Provincia di Milano si hanno i seguenti: 

5 Aprile 1768 a Gerusalemme Fr. Lodovico da Sartirana. 

22 Maggio 1768 a Costantinopoli P. Remigio da Cannobbio. 

15 Giugno 1783 a Gerusalemme P. Alberto da Pavia. 

14 Febbraio 1785 a Pechino nella Cina mons. Fr. Francesco Maria 
Magni da Dervio, Miss. Apost., eletto da Clemente XIII Vescovo di 
Melitopoli e Vicario Apostolico. Per la fede di Gesù Cristo fu chiuso 
in carcere per sei mesi, tre volte fu aspramente flagellato, e final- 
mente morì in carcere di fame e di persecuzioni in età di 61 anni 
e di Apost. 25. 

14 Febbraio 1788 nell’Egitto P. Cristoforo da Treviglio. 

6 Marzo 1739 a Ripatransone P. Antonio Arrigoni da Galbiate, 
Vescovo di quella città. 

5 Giugno 1791 Roma R.mo P. Pasquale da Varese, Ministro Ge- 
nerale di tutto l’ordine dei frati minori, governò l’ordine 23 anni. 

9 Giugno 1792 Gerusulemme Fr. Rocco da Compertoneo. 

15 Settembre 1792 Gerusalemme, Fr. Serafino da S. Gervaso. 

8 Aprile 1808 Egitto, P. Angelo da Sermione. 

22 Maggio 1808 Rodi, P. Remigio da Cannobbio (1). 

Quesito V. — Se vi sono opere stampate o da pubblicarsi? 

1774. P. Carlo Gius. da S. Fiorano pubblicò: La Filosofia di Scoto. 


(1) Certamente ne furono omessi parecchi altri. 
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10 Aprile 1779. P. Pietro dal Borgetto pubblicò: Quaresimale. Le- 
zioni scritturali. Discorsi Sacri, Panegirici, Lettere, Dissertazioni Ac- 
cademiche. 

7 Dicembre 1801. P. Filippo da Rimella pubblicò: Lettere Teolo- 
giche, Apologetiche, Cenni Storici della Lega dei Valsessiani contro 
Dolcino. | 

Quesito VI. — Se vi furono dei frati apostati? 

Nessun documento fu rinvenuto riguardante l’apostasia di qualche 
religioso. 


Tav.I. B. — Conventi della Provincia di Brescia 
Dal 1768 al 1769 

Num. TITOLO E LUOGO | DIOCESI fondazione a 

1 | S. M. delle Grazie di Bergamo | Bergamo 1422 1597 

2 | S. Maurizio di Lovere Brescia 1448 1601 

3 | S. M. Annunciata di Borno Brescia 1469 1601 

4 | S. M. Incoron. di Martinengo | Bergamo 1475 1598 

» | S. M. Grazie di Gandino Bergamo 1481 1597 

6 ! S. M. Misericor. di Romacolo | Bergamo 1488 1602 

7 | S. M. Pace di Alzano Bergamo 1520 1597 

$ | S. M. Angeli di Baccanello Bergamo 1605 1605 

9 | S. Alberto di Villa d'Ogna Bergamo 1608 1608 
10 | S. Francesco di Cividino Bergamo 1619 1619 
1] | S. Dorotea di Cemmo Brescia 1638 1638 
12 | S. M. S. Sepolcro di Bergamo | Bergamo 1640 1640 
18 | Ss. Corpo di Cristo di Brescia(1) | Brescia 1473 1669 

Tav. II. Dal 1769 al 1810 
Nn Dai True 
ae TITOLO FE LUOGO adi o rancese | Napoleone I. 0a 

1 | S. Maria di Bergamo 1810 l 

2 | S. Maurizio di Lovere 1805 (2) 

3! S. Maria Annunziata di Borno 1810 2 

4 | S. M. Incoronata di Martinengo 1810 3 


(1) Questo convento apparteneva ai Gesuati. 

(2) Questo convento cessò nel 1805, non essendo nominato nel decreto di con- 
centrazione e neppure “i capitolo della Prov. del Regno d’Italia, celebratosi a 
Milano nel 1908. Nel S. 64 del decreto di Napoleone I, 8 Giugno e 8 Luglio 1805 
è nominato come Ra ai privati, 
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vum ie A dii I 
Von TITOLO E LUOGO ‘veneta mama Napoleone I. ea 
5 | S. M. delle Grazie di Gandino 1798 (1) 1805 (2) 
S. M. Misericordia di Romacolo 1798 
6 | S. M. Pace di Alzano Maggiore 1798 1805 
7 | S. M. degli Angeli di Baccanello 1798 (3) 1810 4 
8 | S. Alberto di Villa di Ogna 1798 1805 
9 | S. Francesco di Cividino 1798 (4 1810 5 
S. Dorotea di Cemmo 1797 (5 
S. Maria S. Sepolcro di Bergamo 1769 (6) 
10 | Ss. CRI di Cristo di Brescia 1810 .| 6 


(1) Nel 15 Giugno 1798 dalla Repubblica Francese fu ordinato, che i conventi 
di Alzano Maggiore, di Baccanello, di Gandino, di Romacolo e di Villa d’Ogna 
venissero concentrati in S. Maria delle Grazie di Bergamo (Arch. St. Milano, 
Soppress. Cart. 1562). Non fu però eseguito totalmente il decreto di soppres- 
sione, perchè rimasero ancora aperti i conventi di Alzano e di Villa d' NERA fino 
al 1805, ed il convento di Baccanello fino al 1810. 

(2) Il decreto di soppressione e concentrazione del giorno 8 Giugno e 8 Luglio 
del 1805 di Napoleone I ordina, $ 63. I conventi di S. Alberto da Villa d'Ogna, 
di S. M. delle Grazie di Gandino, di S. Muria degli Angeli di Baccanello sono 
concentrati nei conventi del Ss. Corpo di Cristo d'i Brescia, di S. Maria delle 
Grazie di Bergamo, di S. Maria Incoronata di Mantinengo e di S. M. Ann. 
di Borno. S. 64. Si ritengono come di ragione privata i conventi di Cividino, di 
Alzano, e di S. Maurizio di Lovere. 

Art. VI. 8. 38. In conseguenza delle premesse disposizioni, i beni dei Con- 
venti e Monasteri non conservati agli Istituti rispettivi e le case parimente non 
conservate si aggregheranno al Demanio Nazionale. 

(3) Questo cenvento nonostante il decreto di soppressione del 1805 rimase 
ancora aperto, come risulta dal Capit. celebratosi nel 1808. 

(4) Nel 15 Giugno 1798 la Repubblica Cisalpina ordinò, che i riformati di Ci- 
Vidino fossero concentrati a Martinengo (A. S. M. ivi). 

(5) Repubblica francese, decreto del 22 luglio 1797: Il convento di Cemmo 
concentrato in Borno. 

(6) Negli Atti Capitolari della Piovinda di Brescia si legge: Tra i conventi 
dei frati minori soppressi dalla Sereniss. Repubbl. Veneta con decreto 1 Giugno 
1769 fu compreso il nostro convento di S. Maria di S. Sepolcro, detto de Pol- 
tremiano, e presso i sobborghi della Città di Bergamo, e nel settembre i frati lo 
abbandonarono. I religiosi nel 1680 erano 280; nel 1700 erano 291, nel 1792 ar- 
rivarono fino a 397. 
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Mutazioni subite dai Conventi dal 1810 in seguito 


CONVENTI MUTAZIONI SUBITE 

1. S. M. delle Grazie di Bergamo |A] Demanio, quindi Casa di Ricovero 
2. » » di Gandino » » proprietà privata 
3. >» Incoron. di Martinengo » » Osp. Pov. di Martin. 
4. >» di Romacolo » » prop. priv. mezzo dir. 
5. » della Pace di Alzano » prop. del Com. del luog. 
6. S. Maurizio di Lovere » » privata 

7. S. Maria Annun. di Borno » » >» oradeicappuc. 
8. Ss. Corpo di G. Cristo di Brescia » Sem. Vesc. di Brescia 
9. S. Dorotea di Cemmo » prop. o poi de 
10. S. Alberto di Villa d’ Ogna 
1]. S. Francesco di Cividino priv. snodi ()quindiail PP. riformati 


12. S. M. degli Ang. di Baccanello | Con decreto 8 luglio 1805 di Na- 
poleone I fu dichiarato di privata 
proprietà delsig. Giovanni Piazzoni, 
come consta dell’istrumento 20 feb- 
braio del not. dott. Giuseppe An- 
tonio Rigamonti pubblico notaio di 
Bergamo. 


Superiori della Provincia di Brescia dal 1766 al 1810 


Accenniamo soltanto ai Provinciali, degli altri Superiori e dei Ca- 
pitoli Provinciali rimandiamo alla Serie dei Custodi e Provinciali 
ablla Riforma di Brescia. 

1768. P. Sigism. da Martinengo 1789. P. Baldass. da Bergamo 
1771. P. G. Battista da Gerosa 1792. P. Baldas. da Capite Ponti 
1774. P. G. Battista da Bagnolo 1795 P. Lanfranco da Romano 
1777. P. Ilario da Bergamo 1799. P. Baldass. da Bergamo 
1780. P. Eusebio da Tagliuno 1802. P. Giovanni Pietro da Sale 
1283. P. Agostino da Bagnolo 1808 Vic. Prov. P. Arc. da Sarnico 
1781. P. Gaetano da Ponte S. Pietro | 

Quesito I. — Se vi sono Monasteri di monache soggette al Pro- 
vinciale ? 

Nessuno. . 


(1) Di questo convento è scritto: Di proprietà particolare tutto il Circondario 
con porzione di locale del Sig. Carlo Maria Angarani di Venezia, come consta 
da istrumento del giorno 22 Termid. anno 9 (10 Agosto 1801) ed assegnato in 
sussidio al Convento delle Grazie di Bergamo dal Ministro dell’Interno con De- 
creto 26 Florile anno 9 (15 Aprile 1801) N. 26545. 
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Quesito II. -- Quanti sono i religiosi defuntidal 1768 fino al 1810? 

Sacerdoti defunti n. 188, Laici n. 79, Totale 267. 

Quesito III. — Quanti sono i religiosi della Provincia ? 

Dal 1808 in seguito Sacerdoti n. 77 Laici n. 31, Terz. N. 22 Totale 
N. 130. 

Quesito IV. — Quali sono i religiosi degni di speciale memoria? 

2 Marzo 1769. P. Luca da Cemmo, Maestro di S. Liturgia, mori 
mentre consacrava durante la S. Messa, fu colpito da apoplessia e 
morì cogli occhi rivolti all'immagine di Maria, della quale fu devo- 
tissimo. Aveva 70 anni. 

27 Gennaio 1772. P. Gerolamo da Castrezzato, religioso di singo- 
lare pietà e mirabile semplicità, mori a Brescia in età di 83 anni. 

6 Settembre 1780. P. Angelo Antonio della nob. Fam. Alborghetti 
da Bergamo, mori da santo nell’età di 40 anni nelle Missioni di Eegitto. 

21 Marzo 1775. P. Marcellino Tomasetti da Poia Daligno, per molti 
anni faticò nelle Missioni di Valle Lucerna (Svizzera), illustrò colla 
parola e coll’esempio la Provincia, morì a Brescia nell’età di 74 anni. 

1 Maggio 1787. Fr. Beato Cascotti da Berbenno, religioso vera- 
mente caro a Dio ed agli uomini, morì a Betlemme in Terra Santa 
assistendo gli appestati in Terra Santa in età di 47 anni. 

24 Febbraio 1788. P. Modesto Petrogalli da Bergamo, Teologo di 
grande erudizione, difensore acerrimo della Dottrina Cattolica, mori 
a Bergamo in età di 80 anni. 

27 Ottobre 1788. Fr. Pasquale Ghislanzoni da Lecco, religioso di 
rare qualità, stimato dai ricchi e poveri, dai nobili e popolari, mori 
santamente a Casaloldo in età di 53 anni. 


4 Novembre 1792. P. Gian Domenico Casari da Bergamo, religioso” 


di grande osservanza, cospicuo per prudenza, soavità e pietà, distinto 
per zelo apostolico e per religiosa conservazione, morì a Bergamo in 
fama di santità nell’ età di 83 anni. 

7 Febbraio 1796. P. G. Battista Codazzi da Gerosa, vir severioris di- 
sciplinae, vindex acerrimus et cultor, qui animi fortitudine, ingenii ro- 
bure, in gravioribus studiis indefesso labore atque in communi vivendi 
ratione admirabilem se praebuit. Mori santamente a Bergamo nel- 
l'età di 86 anni. 


Quesito V. —. Se furono pubblicate delle opere e vi sono opere . 


da pubblicarsi? 

P. ‘Modesto da Bergamo fu autore di parecchi opuscoli nel 1775. 

P. Zaccaria Fiorini da Gianico pubblicò nel 1798: Compendio cro- 
nologico dei Papi, Imperatori ecc. Disegni di vari discorsi parroc- 
chiali per tutte le domeniche dell’anno. Altri opuscoli. 

Quesito VI. — Vi fu qualche religioso apostata? 

Nessun documento prova che qualche religioso abbia apostatato. 


Sai Mb 
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('.- Provincia del Regno d’ Italia dei Frati Minori Riformati se- 
condo le disposizioni del Capitolo Generale del 4 Luglio 1808 
celebratosi nel convento di S. Maria del Giardino di Milano. 


Per decreto di Napoleone I del 1808, soppressi vari conventi, le 
Provincie di Milano, di Bologna di Venezia, dell'Insubria e di Bre- 
scia, furono riunite in una sola Provincia detta « Provincia d’Italia 
o del Regno d'Italia » e le provincie dichiarate Custodie. Presidente del 
‘ Capitolo fu designato il m. r. P. Teodoro da Medicina, Lett. Teol. e 
Min. Provinciale di Bologna, e per il Ministro del Culto del Regno 
d’Italia intervenne il cav. Gaetano Giudici. 

Elezioni fatte nel 4 luglio 1808. 

Ministro Provinciale della Provincia del Regno d’Italia — M. R. 
P. Giacomo Monatti da Treviglio. 

Custode Provinciale della Provincia del Regno d’Italia — M. R. 
P. Barnaba da Milano. 

Definitori, per la Custodia di Bologna -- P. Alberto da Fossignano 


» » Venezia — P. Pietro da Rubino 
» . » Brescia — P. Pietro da Sale 
» » Novara — P. Ercole da Sartirana 
Vicario Prov. per la Custodia di Bologna — P. Teodoro da Medicina 
» » Venezia — P. Arcangelo d'Ampezzo 
» » Brescia — P. Arcangelo da Sarnico 
» » Novara — P. Vittorio da Santino 


Nel 6 Luglio 1808 furono eletti i Guardiani, i Vicari, ecc. di 
tutti i conventi. 

Le Custodie rimasero coi conventi. 

I. — Custodia di Milano — 1. S. Maria del Giardino; 2. Codogno; 
3. S. Bernardino di Caravaggio; 4. Pavia; 5. S. Croce di Como; 6. S. M. 
Angeli di Sabbioncello; 7. Montebarro; 8. Varese; 9. Dongo; 10. Accio; 
11. Treviglio. — Religiosi n. 264. 


II. — Custodia di Bologna — 1. Bologna; 2. Cesena; 3. Faenza, 
4. Imola; 5. Massa Lombarda; 6. Modena. — Religiosi n. 182. 
III. — Custodia di Venezia — 1. Venezia; 2. Vicenza; 3. Padova; 


4. Verona; 5. Treviso; 6. Monselice; 7. Ceneda; 8. Rovigno; 9. Val- 
dagno; 10 Colle Alto. — Religiosi n. 250. 


IV. — Custodia di Brescia — 1. Bergamo; 2. Brescia; 3. Marti- 
nengo; 4. Borno; 5. Cividino; 6. Baccanello. — Religiosi n. 130. 
V. —- Custodia di Novura — }\. Pallanza; 2. Dorno; 3. Varallo; 


4. Lugano; 5. Oleggio; 6. Sartirana; 7. Ameno; 8. Novara — Religiosi n. 166. 
Totale Religiosi della Provincia del Regno d’Italia n. 992. 
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Gravi inesattezze del P. G. Mattiussi 
A PROPOSITO DI DOTTRINE SCOTISTICHE 


Il P. Mattiussi è professore di Teologia all'università Gregoriana, 
dove ha l'onore di succedere ad un dotto. il cui nome primeggeri 
fra i teologi più illustri che onorano la Compagnia di Gesù. I P. Mat- 
tiussi si era già dato a conoscere come filosofo; e non si può ne- 
gare la sua competenza in Metafisica. Gli studi da lui pubblicati 
nella Rivista Neo-Scolastica s° impongono anche a quelli che la di- 
stizione reale fra l'essenza e l’esistenza lascerebbe irrimediabilmente 
scettici ed indifferenti. Il tomismo del dotto Professore non è per 
nulla effetto di circostanze, giacchè il P. Mattiussi è un tomista con. 
vinto; e davanti a questi uomini ci s' inchina profondamente. 

Per prevenire i lettori mi affretto a dichiarare che il mio scopo 
non è di fare un processo al tomismo del dotto Gesuita. 

Il Tomismo inteso troppo rigidamente è una liberta, e nessuno 
può restringere il campo della libera discussione. Ciò sia detto all’in- 
dirizzo di alcuni i quali incapaci di distinguere fra Scolastica e sistemi, 
esplorano a pro di un sistema le autorevoli direzioni destinate nel pen- 
siero dei Pontefici a rimettere in onore non un sistema, ma una dot- 
trina concretizzata più particolarmente in un uomo, intendiamo par- 
lare di S. Tommaso d’ Aquino. 

Comunque sia, nol non vorremmo avere neanche la pretesa di met- 
tere in rilievo quell’esagerazione del P. Mattiussi, il quale in una re- 
cente pubblicazione ci mette in guardia contro le infiltrazioni Kan- 
tiane, se l’autore del Veleno Kantianmno non avesse consacrato a Duns 
Scoto una dozzina di pagine, dove abbiamo rilevato involontarie, così 
crediamo, inesattezze. 

Queste presentate sotto il nome di un maestro della Gregoriana, 
non possono che nuocere profondamente alla reputazione dottrinale 
di un « uomo insigne » che, nota il P. Mattiussi, ci crediamo in do- 
vere « di « contradire in parte ». Fin quì non c'è nulla di più -le- 
gittimo, se le smentite non portassero ad errori. Quindi il mio scopo 
è unicamente di controllare le parole del moderno accusatore di 
Duns Scoto. Egli allega affermazioni precise ed io gli opporrò dei 
testi. Il lettore ne giudicherà. 

Per maggiore esattezza ridurrò il testo del P. Mattiussi a cinque 
capi precisi. Riferirò per ogni capo di accusa 

1° il testo del P. Mattiussi. 

2° il testo di Scoto. 
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I. - Distinzione dell’ anima dalle sue facoltà 


l” - Testo del P. Mattiussi, p. 361, in nota; « Qui sì [cioé nel si- 

sten di Scoto), ima non ove trattisi della dottrina di S. Tommaso, 
avrebbero un po’ di ragione quei moderni che accusano gli scolastici 
d’aver troppo distinte le facoltà, come se ciascuna fosse un agente 
che stesse da sè. Chi capisce un poco la metafisica dell’ Aquinate, e 
sa che gli accidenti non hanno proprio essere, ma pei medesimi e 
così disposto il soggetto, vede pure che per le varie facoltà, certo 
distinte per le formali ragioni e per le contrarie disposizioni che 
possono avere, opera sempre la stessa sostanza. Resta dunque vera 
e perfetta l’unità dell’vperante, quantunque sieno d'altra ragione gli 
atti e le facoltà ». 
‘2° - Testo di Duns Scoto (1). — O:rox. 1. 2. d. XVI. n. 15. — nell’edi- 
zione del P. Fernandez, Quaracchi, n. 63.4, p. 579. - Dico igitur 
quod poteutiae non distinguuniur realiter inter se, nec ab essentia. - 
a) Illud enim est ponendum in natura quod melius est, sì sit pos- 
sibile, ex I de Generat., natura enim semper desiderat quod melius 
est; sed paucitas sine multitudine est melior in natura, si sit possi- 
bilis; igitur si possunt esse actus diversi ab una essentia sinplici ani- 
mae sine dislinctione reali potentiaruni, hoc est ponendum; sed hu- 
jusmodi paucitas est possibilis. Patet autem per priaedicta quod non 
est necesse quod istae potentiae sint accidentia absoluta vel rela- 
tiva, nec partes animae essentiales, sive înteyraters haec enim omnia 
patent per responsionem ad argumenta opinionum. Quod autem ista 
paucitas sit nobilitatis patet, quia aliter non competeret Enti nobilis- 
simo, cui competit per unicam essentiam suam operari diversa ». 

Scoto riferisce altre quattro prove per la non distinzione dell’anima 
dalle sue facoltà. Siccome non intendo ora svolgere il pensiero di 
Scoto, ma soltanto veriticare se il P. Mattiussi abbia fedelmente in- 
terpetrato la lettera del Sottile, non aggiungo altre parole. Il fa- 
moso Dottore francescano si esprime identicamente nei Reporlata, 
d. 16, nel De Reruin Principio, 4. XI, nei Metaphysica, 1. IX. 9. 5. 
come risulta pure dal Monde/ortino, p. 1. 4. 77. art. 1. Dunque la 
mente di Scoto è evidente: Le facoltà non sono accidenti dell'anima, 
non sono parti essenziali, ossia pure integranti della medesima, ma 
insieme realmente distinte. E basta per questo primo capo di accuse 
mosse dal P. Mattiussi. 


(1) Cf. S. Belmond, Sinples remerques sur l id'ologie compare de Nuint 
l'homas et de Duns Scot, nella Rerue de phitosopli», mars 1914. 
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II. - Relazioni fra intelletto e volontà 


1° - Testo del P. Mattiussi, p. 360. « Ma prima dei Kantisti, o di- 
mezzati o interi, un altro più illustre avversario aveva oscurato in 
questo argomento l’integrità della dottrina; egli fu Duns Scoto. Il suo 
pensiero si volse all’ingenita attività, della quale è principio la po- 
tenza volitiva, e negò che questa dipendesse dall’ intelletto. Come 
spontaneamente procedono al moto le forze naturali, e perciò stesso 
che sono costituite nei loro soggetti, hanno il proprio modo dì agire 
e gli effetti proprii; così nel supremo ordine delle essenze, che è 
quello degli spiriti, /a volonta, che solo è motrice e può riuscire ef- 
ficace anche fuor di sé, emette la sua operazione e tende ad un oggetto 
reale. Non é vero ch’essa dipende dall’intelletto; ma per una certa 
simpatia di facoltà, raccolte nell'anima stessa, avviene che la volontà | 
si porti ad un bene pensato dall’intelletto. Le due operazioni si ac- 
cordano: non è luna all’altra subordinata. In simil guisa tutti i 
moti dell’universo sono coordinati da Dio ad un termine, ma non 
sempre per questo l’uno dipende dall'altro, anzi ogni parte si muove 
spontaneamente, e il nesso rimane soltanto nell’intelletto ordinatore. 
Pare allo Scoto che nel piccol mondo d’uno spirito l’appettito volitivo 
sia motore anch'esso indipendente, o con l’intelletto si colleghi sol- 
tanto per il soggettarsi d’ambedue nell'anima stessa, non perché la 
conoscenza direttamente influisca sulla volizione ». 

In breve tre asserzioni attribuite allo Scoto in queste righe: 

1° la conoscenza non influisce direttamente sulla volizione; 

2° le due operazioni si accordano, non è l’una all'altra subordinata: 

3° la volontà che sola è motrice può riuscire efficace anche fuori 
di sè. 

2° - Testo di Scoto. - 4) Ad primuin: ev Montef. p. l. q. 59. art. 1. - 
Scoto risponde alla questione: utrum in angelis sit voluntas. Ecco ciò 
che egli dice: Respondeo dicendum in angelis certissime reperiri vo- 
luntatem, quae est appetitus intellectivus cum ralione liber... Co- 
gnitiva data est propter appetitivam virlutem.... Unicuique (Oxon. 3. 
d. 15. n. 11. - d. 17. n. 2) autem appetilivae corvespondet sua pro- 
pria coynitiva dirigens ac ostendens quia sit ei appelendunn..... 
Cum igitur (Ox0»n. 4. d. 1. q. 1. n. 24. - 2, d. 6. q. 2. n. 8.) in angelis 
ponenda sit virtus intellectiva, et quidem longe perfectior ac in nobis 
reperiatur, consequens est, ut potentiae intelligendi correspondeat 
virtus appetitiva, seu intellectivus appetitus, qui est voluntas prae- 
dita libertate eligendi hoc aut illua, erequendi unum aut alteruni 
opus, aut certe nullum ». 

Da queste parole risulta chiaramente che secondo lo Scoto l' intel- 
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letto influisce a tal grado e direttamente sulla volontà, che esclusa 
la conoscenza verrebbe pure escluso l’ atto libero. 

b) Ad secunduin. - Ex Montef. p. 1. g. 59. art. 2. - « Respondeo 
dicendum voluntatem ac intellectum in angelis in unam eamdemque 
omnino rem coincidere, etsi in propriis formalibusque rationibus sese 
inutuo escludant. » Il P. Mattiussi si è manifestamente ispirato a 
tale testo, ed ecco come traduce: « Le due operazioni si accordano: 
non è l’una all’altra subordinata. » Il senso letterale dice: Intelletto 
e volontà sono una medesima cosa, cioè la sostanza dell’anima; tut- 
tavia differiscono l'uno dall'altra per ragioni formali proprie, e quindi 
l'intelletto non è la volontà. | 

c) Ad tertium. - Er Montef. p. 1. q. 82 art.. 4. - Fatendum (0rov. 
1. 2. d. 42. q. 5) est tamen primam omnino intellectionem non ca- 
dere sub imperium voluntatis. Nam aliqua vel prima cogitatio prae- 
cedit necessario, saltem natura, omnem actum voluntatis; sed quod prae- 
cedit omne velle saltem prioritate naturae non est in nostra po- 
testate: quod et dixit Augustinus, (De bero Arbitrio, INI. cap. 
XV): Non est, inquit, in potestate nostra quin visis tangamur. 
Secunda (0xon. ibid. 4. 6.) igitur cogitatio tantum potest esse in 
nostra potestate, atque de ipsa est intelligenda solutio; sed neque id 
est facile esplicatu, cum ad nihil videatur movere voluntas nisi ad 
cognitum ». 

Duns Scoto ammette dunque atti di conoscenza interamente sot- 
tratti all’ influenza del volere. Di questa restrizione il P. Mattiussi 
non si cura affatto. Noi avevamo largamente esposto la mente di 
Scoto in un lavoro in francese, pubblicato negli « Etudes franciscaines » 
nel 1911 (1) il quale forse non è del tutto ignoto all'autore del « Ve- 
leno Kantiano ». 


III. - Intorno all’ estensione dell’ atto libero 


1° - Testo del P. Mattiussi, p. 361 1. - « E affinché questo appaia 
più profondamente, Scoto pone la libertà, cioè il dominio sul proprio 
atto, così necessaria e prima qualità del volere che mai da esso, non 
si scompagni, ne perché lamore si volgu al bene adeguato e infi- 
nito, (nè più strana cosa) perchè l'amore stesso debba dirsi neces- 
nario. L'ultîino fine e il bene ussoluto presente per visione, in- 


(1) S. Belmond, Ze Itole de la Volonte dans lu philosophie de Duns Scot - 
nella rivista indicata, mai et juin 1911. — Cf. ibid. Raymond, O. M. C., Za 
philosophie critique de Scot et le eriticisme de Kant, année 1909, aoùt, septembre, 
uovembre, decembre. 
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sonvna Dio posseduto in cielo, per lo Scoto non determina con ne- 
cessità l’ adesione e l’amore. Perchè? Perchè, dice, la visione non 
muta l’intrinseca disposizione della libertà, potenza distinta dall in- 
telletto. Ora la volontà, se non c’è la visione, liberamente ama il 
bene supremo e può staccarsene. Dunque è libera anche allora che 
l'intelletto vede; così fu libero l’ Apostolo nell’amare Iddio, anche 
quando fu rapito al terzo cielo. Così insegna Duns Scoto commen- 
tando le sentenze. (In sent. d. I. q. 6. Contra tertiuin articulumi. 
Vedi pure dist. 49 del IV libro). 

2° - Testo di Scoto - Questa è la prima referenza che il P. Mat- 
tiussi fa dello Scoto. Ora, riccorrendo al primo dell’ Oxoniense, d. 1. 
mi accorgo che tale distinzione comprende non sei, ma cinque questioni. 

Per fortuna conosceva già, per averlo a suo tempo studiato ed 
anche esposto parte nella scuola, parte nelle riviste, l'argomento di 
questa prima distinzione. E di fatti la questione IV si riferisce a 
qualche detto del P. Mattiussi intorno a San Paolo, e così sappiamo 
dove prendere il testo da riprodurre. Eccolo (si veda O.r0#. 1. 1. d. 1. 
q. 4. n. 13, edizione di P. Fernandez - Quaracchi, n. 191 p. 158): 

« Contra tertium articulum arguitur: 2) quando principium elici- 
tivum non necessario elicit, habens principium illud non necessario 
elicit; sed principium elicitivum, eodem modo se habens, quem prius 
contingenter eliciebat actum, modo non elicit necessario; ergo nec 
agens habens illud principium ‘necessario elicit. Voluntas autem habens 
eamdem charitatem quam modo habet, prius contingenter eliciebat 
illum actum fruendi; modo ergo non necessario elicit actum illum, 
cum nulla facta sit mutatio ex paric ejus. /Zoc pate în raptu Patti, 
si prius habuit eamdemn vel aequalenm chavritalerni cuni ea quan 
habuit in raplu illo, nulla esset inmulatio er parte voluntatis, nec 
(vel) principii elicitivi. Nulla ergo necessitas eliciendi tune magis 
quam nunc per consequens necessitas agendi, cum saltem potuerit 
esse aequalis charitas ante raptum et in raptu: ergo aequalis libertas ». 

Ora per chi ha ben inteso il P. Mattiussi, dovrebbe questa argo- 
mentazione di Scoto riferirsi alla volontà non già di chi si trova in 
stato di via, ma di chi gode già. nel cielo la celeste visione. Ma la 
questione alla quale risponde Scoto non è ambigua: ulruni scilicel 
fine apprehenso per intellectumi, necessario sit volunlatem frui eo? 
In altri termini, come dice Scoto, ibid n. 181, trattasi di dimostrare 
« quod voluntas libere velit finem. - Siccome le parole del P. Mat- 
tiussi si riferiscono ad un terzo articolo, conviene sapere che Scoto 
divide la questione quarta della distinzione prima in quattro articoli, 
così: « Ista quaestio potest intelligi: 1° vel de fine obscure apprehenso 
in universali, sicut concipimus beatitudinem in communi; - 2. vel de 
fine obscure apprehenso in particulari, sicut concipimus beatitudinem in 
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Deo trino; — 3° vel de fine clare viso în habente voluntatesi super- 
nalturatiler elevatam, ut in habente voluntatern perfectam per 
habitun supernaturalein in voluntate; = 4° vel quarto de fine clare 
viso in non habente habitum supernaturalem in voluntate; et hoc 
posito, quod Deus de potentia absoluta ostenderet se intellectui, non 
dando habitum aliquem supernatularem voluntati ». 

Dal testo e dal contesto di Scoto risulta: 

1° Che il P. Mattiussi mostra di non sapere di quale materia trat- 
tasi nella questione alla quale accenna, e gravemente sentenzia 
« che l’ ultimo fine e il bene assoluto presente per visione, insomma 
Dio posseduto in Cielo, per lo Scoto non determina con necessità 
l'adesione e l'amore ». La traduzione renderebbe esattamente il senso 
inteso da Scoto, se sì dicesse: l’ultimo fine ossia il bene assoluto cono- 
sciuto per rivelazione, e ciò non ostante lo stato di grazia, per lo 
Scoto non determina con necessità l'adesione al fine ultimo, poiché 
anche dopo il battesimo è possibile il peccato. 

2° Che il P. Mattiussi fa d’ una cosa detta condizionatamente una 
‘asserzione assoluta; e fa dire a Scoto: « così fu libero l’Apostolo nel. 
l'amare Iddio quando fu rapito al terzo cielo ». Mentre Scoto dice: 
« A supporre che San Paolo, quando fu rapito, non fosse costituito in un 
grado di carità più alto e diverso di quanto era prima, le condizioni del 
volere non sì sarebbero modificate ». Ed è chiaro che se le condizioni 
intrinseche della facoltà nell'istante A e nell'istante B sono del tutto 
identiche, essa opera identicamente nell'una come nell’ altra circo- 
stanza. Mi desta meraviglia che il valente professore romano si sia 
abbandonato a giudizi così recisi e in materia così delicata senza la 
necessaria consultazione ed intelligenza dei testi. 

3° Riguardo poi al contenuto stesso della falsa interpretazione data 
dal Mattiussi al testo di Scoto, la trovo smentita apertis verbis: 1° 
nell’Oron. d. 1. q. 5. — 2° nelle Report. LL IV. d. 49, dove Scoto dice 
quod « voluntas creata beata,... participando a Deo, per se,... quia per 
formam suam intrinsecam, adhaeret firmiter huic bono, et hoc quia 
facta est quasi intrinseca voluntati primo quiescenti, quia in ejus be- 
neplacito semper manens (1). 


IV - Libertà e necessità 


1° - Testo del P. Mattiussi - « Afferma poi [Scoto] quell'altra sin- 
golare sentenza. Nei Aeportata Parisiensia (1. 1. Ad. 10 q. 3.) egli 
scrive: Dico ergo primo quod libertas est aliqua conditio intrinseca 
voluntati, ut comparatur ad actionem (sive operationem). Quod igitur 


(1) Vedi per le parole ora riferite, Oxon. 1. 1, ediz. Fernandez, n. 199, p. 168. 
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non repugnat potentiae voluntatis, ut comparatur ad actum, non re- 
pugnabit libertati ejus. Sed necessitas non repugnat voluntati compa- 
ratae ad productionem. Ergo nec libertas.... Similmente (p. 364) nel 
Quodlibeto XV] si legge questa sentenza definitiva: Cum necessitate 
stat libertas et non est quaerenda ratio. Ma questo è un esigere troppa 
sommessione d’ intelletto. Come potè lo Scoto confondere in tal ma- 
niera l'ordine delle facoltà ad alcuni oggetti e ad alcuni atti secondi 
con l'ordine immutabile della natura al suo oggetto primario? Come 
potè scrivere che ogni atto volitivo è libero, senza ben determinare 
che cosa intendesse per libertà e per necessità? Cuni necessitate 
stat libertas, dice egli. E uno scolaretto tomista gli risponderebbe: 
Stat libertas a coactione, concedo; libertas a necessilate, nego... ». 

2° - Testo di Scoto - Nelle 474 pagine del volume del Mattiussi 
queste referenze sono le sole alle quali accenna il dotto autore. Io 
confesso di non intendere esattamente nè le accuse del Mattiussi né 
la lezione del suo scolaretto. Soltanto ritengo che se le considerazioni 
fatte a p. 363 a 365 del « Veleno Kantiano » sono fondate, ne risul- 
terebbe una contradizione da rimproverare allo Scoto, poiche simul- 
taneamente direbbe: 

1° Voluntas est domina in toto regno animae; 

2° cum necessitate stat libertas. 

E quindi dobbiamo riferire: 

a) il testo dei Reportata; 

b) il testo delle quodtlibetates. 

A. - Testo dei Reportata - « 1. 1. q. 3, - Vives, t. 22 p. 183. — « Re- 
sporndeo igiltur quod necessitas agendi slut cum libevlate volunlatis. 
Hoc primo ostendendum est; ci secundo quoniodo isla compossibili- 
tas sit possibilis? - Il P. Mattiussì omette queste parole iniziali del 
luogo da lui citato, e poi trionfalmente osserva: « Ma si dimentica 
Scoto di provare questa sua prima asserzione, la quale da ogni al- 
tro buon filosofo, e particolarmente da un seguace dell’ Angelico sa- 
rebbe negata o almeno distinta così: la libertà è intrinseca alla volontà, 
come facoltà elettiva dei mezzi, ecc. è cero: la libertà è intrinseca 
alla facolta voliticva, come radice dei primi atti più naturali e 
in quanto opera circa il fine, è /@/s0 ». Veleno Kantiano, p. 863, 
Prosegue dunque Scoto: Dico ergo quod libertas est aliqua conditio 
intrinseca voluntati, ul comparate» ad actionein; quod igitur non 
repugnat potentiac coluwintalis ut conparatur ad actuin ejus non 
Pepugnabit libertati ejus; sed necessitas non repugnat voluntati com- 
paratae ad productioneia ». Il P. Mattiussi aggiunge: ergo nec li- 
bertati. Questo ergo ecc. non si trova nel testo di Scoto dell’edizione 
di Luca Wadding, riprodotio da Vives. Scoto dice subito: Primo vo- 
lunlas est principium producendi necessario amorem, ut proba- 
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tum est in quaestione praecedente; igitur necessitas non repugnabit 
voluntati in comparatione ad eamdem productionem ». 

Per il lettore che sa gli elementi della lingua latina queste pa- 
role vogliono dire: la volontà è libera si, ma la natura dell'atto suo è 
determinata, in tal modo che non è nel potere suo di emettere un 
atto di conoscenza o di amore. Dal momento che è essa appetito razio- 
nale può eleggere si fra i mezzi per conseguire un fine e anche de- 
terminarsi ad un fine a preferenza di un altro, ma l'atto suo sarà 
sempre un atto specificato da un certo amore di benevolenza, amicizia 
o concupiscenza. E’ come se io dicessi: è nella potestà del genitore 
di fare o di omettere l'atto di genevazione, ma non è in sua facoltà 
di generare un cavolo o una lenticchia. Ed ecco perchè Scoto dice in 
conferma alla questione: quomodo hoc est possibile: - « Respondeo 
quod sicul, quamlibet formam, quae est activa, consequitur i,2,)2e- 
diate quod sit principivin agendi, site quod agalt, ita iminediate 
consequitur ea,, modus agendi. « Le parole sottolineate non vengono 
riferite dàl P. Mattiussi, p. 394, il quale non ha inteso affatto di che 
si parla e protesta: « Ma questo è un affermar senza prove l'assunto 
stranissimo e più volte negato; dunque non vale ». 

Ora, domando ai miei lettori se sembra a loro « assunto stranissimo » 
il dire che, quantunque libera, la volontà non può emettere altri atti 
se non quelli che convengono ad essa, come volontà. Il P. Mattiussi 
sì perde in considerazioni estranee a ciò che viene erpressis verbis 
considerato dallo Scoto,.... e commette falsificazioni evidenti. Ed os- 
servate che cita le parole di Scoto! Ora capisco come un dotto francese 
abbia potuto dire un giorno: « Donnez moi cinq lignes de l'èécriture d’un 
homme et je prends sur moi de le faire condamner a la potence! ». 

B. - Testo delle Quodlibetali — Il P. Mattiussi accenna senz'altro 
alla questione XVI. - Ecco come il Wadding - Scoti opera, Vives t. 26. 
p. 181 - accenna all'argomento del corpo della questione decima se- 
sta: « voluntatem divinam habere necessario amorem essentialem et 
notionalem, alioquin posset carere perfeciione infinita, quod repugnat. 
Ponit (Scotus) ad hane probandam tres rationes D. Thomae et Henrici, 
quae procedunt de omni voluntate, respeciu objecti infiniti clare visi 
vel in communi apprehensi. De quo late et solide egit 1. d. 1. q. 4. per 
totum ». 

Già siamo avvertiti che il senso di necessità conciliabile con libertà 
sì riferisce pure nelle quodlibetali alla natura stessa dell’atto di volonta. 

Ora Scoto divide la questione in tre parti: Hic sunt tria videnda. 
Priîno, an in aliquo actu voluntatis sit necessitas. Secwu7do, sì cum 
hoc stet ibi libertas. 7ertio, si quandoque cum libertate possit stare 
naturalis necessitas. 

E subito aggiunge: — De primo dico quod in actu volun- 
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tatis divinae est necessitas simpliciter, et hoc tam in actu dili- 
gendi se quam in actu spirandi amorem procedentem ». Alla 
p. 193, passa alla seconda parte dicendo: De secundo articulo princi- 
pali dico quod cum necessitate ad volendum stat libertas in volun- 
tate. Alla p. 194 dichiara esplicitamente: Si quaeras: quomodo stat 
libertas cum necessitate? - Respondeo: Secundum Philosophum (VI 
Metaph.) non est quaerenda ratio eorum quorum non est ratio: De- 
monstrationis enîm principii non est demonstratio. Ita dico hic 
quod sicut ista immediata et necessaria (voluntas divina vult bo- 
nitatem divinam), nec est alia ratio, nisi quia ista est talis volun- 
tas et illa talis bonitas; sie voluntas divina contingenter vult bonita- 
tem seu existentiam alterius, et hoc quia est talis voluntas et illud 
est tale bonum. » Da queste parole risulta che riguardo, non più alla 
natura dell’atto volitivo, ma all'oggetto amato, se trattasi di Dio, l’a- 
more è necessario 0 libero, secondo che la volontà dell’ Ente Supremo 
si riferisce a se medesimo o alle creature. E così « stat libertas 
cum necessitate », cioè /iber/4 verso le creature, necessità riguardo 
a Dio medesimo. 

Ora, domando se non hanno un suono stranissimo le invettive 
del P. Guido Mattiussi, il quale in presenza al non est quaerenda ratio 
di Scoto esclama: « Ma questo è un esigere troppa sommessione d' in- 
telletto », p. 364. Ed uscendo addirittura dal seminato giunge nel suo 
libro a fare intervenire il poco rispettoso scolaretto tomista, ad inse- 
gnare allo Scoto l’arte di distinguere! Ma per fortuna il P. Mattiussi 
non ha inteso che Scoto tratta direttamente degli atti della vita divina. 
Poichè se avesse compreso esattamente l'argomento, sarebbe una 
bestemmia ed una eresia il protestare: « Ma questo è un esigere 
troppa sommessione d' intelletto! ». 


V. - Scoto e Kant 


1° - Testo del Mattiussi p. 365 - « quello che c’' importa di notare 
si è che, secondo la riferita opinione scotistica, la volontà lutto 
da sé, non per determinazione alcuna che riceva 0 dall'oggetto 0 
dall’intelletto, esercita la sua attività. Con che richiama il pensiero a 
quella stranezza Kantiana, che, dopo aver distrutto l’ordine intellettivo, 
la volontà da sè potrà ristorare |’ universo, e potrà seguire il dovere 
e dirsi libera e il resto. Anche per l’ antica via dello Scoto l’ azione 
soggettiva e la volizione prendono una singolare importanza sottraendo 
il soggetto alla legge esteriore dell’oggettiva realtà, e faciendo in esso 
immanente la ragione del suo operare. 

2° - Risposta mia. - Siccome le premesse sono falsificazioni evidenti, 
la conclusione del P. Mattiussi, cioè che « l’illustre e religiosissimo fran- 
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cescano..., con le sue sottigliezze diede pretesto agli avversari di re- 
putarlo favorevole ai loro sistemi e al loro scetticismo », costituiscono 
un'accusa senza fondamento e dunque una offesa più che grave ad 
un uoino, ad una dottrina e ad una scuola. 


CONCLUSIONE 


Una parola per finire. Le pagine del Mattiussi, intitolate « Fa- 
vori iniprudenti » da noi confulate corrispondono alle pagine 214-217 
della precedente edizione del « Veleno Kantiano » col seguente in- 
dirizzo: « Come Duns Scoto esaltò il potere volitivo ». Questo « esaltò » 
nella mente del Mattiussi indicava una certa affinità fra Scoto ed il 
pragmatismo odierno, il quale nelle sue varie forme ha per fonda- 
mentale la tesi del primato della volonta. 

Ora, è ben noto a tutti che un certo primato di nobiltà era con- 
cesso da molti scolastici, scotisti e non scotisti, alla volontà, perchè 
principio di amore, e quindi iniimamente connessa colla carità, re- 
gina delle virtù teologali. Una ragione d’indole teologica era dunque 
il motivo per cui alcuni dicevano la volontà più nobile dell’intelletto 
cioè, in termini più espliciti, la carità più nobile della fede, e per 
estensione, la santità della vita più nobile del sapere orgoglioso e vano. ‘ 
Perciò desta meraviglia che un uomo bene addentro nella scolastica 
giunga a scrivere delle stranezze intorno ad una controversia agitata 
da secoli. 

Se sono bene informato, il P. Gemelli (1) aveva già risposto circa 
le pretese affinità di Scoto col pragmatismo moderno. In Francia, il 
P. Raymond, O. M. C. il P. Deodato ed altri avevano pure vendicato il 
vero pensiero del celebre -francescano contro le falsificazioni del 
Gonzalez, del Renan e del Sécretan. Noi pure nello studio: « Sopra 
l’ufficio della volontà nella filosofia dello Scoto » abbiamo richiamato 
l’attenzione dei dotti sopra il vero senso della tesi scolastica del pri- 
mato di nobiltà. Ed è la ragione per la quale ci bastava ora con- 
frontare le erudite stranezze di un moderno col testo semplice e 


chiarissimo dell’antico dottore. 
SERAFINO BELMOND 


(1) A. Gemelli, La volontà nella filosofia di G. Duns Scoto, citato in « Etudes 
franciscaines » t. XVII, p. 683. — Si veda pure P. Hilaire, O. M. C. La volonte 
d’apres Scot, ibid. t. VI, p. 315. — $S. Belmond, A propos de Duns Scot, in 
« Revue de philosophie » t. XVI, anno 1910, p. 628-632. — Il Ch. Huit avendo 
toccato dello Scoto assai inesattamente e ripreso da noi nel citato articolo, ebbe 
soltanto da rispondere (vedi ibid. p. 632): « Je ne pouvais guère m° attendre à 
ce que mes huit lignes sur Duns Scot auraient l’ honneur d' une discussion aussì 
étendue ». Poi si richiamava per la sua giustificazione a tre pagine consacrate 
a Scoto nel suo studio //utonisme è lu fin du Moyen uge in « Annales de Phi- 
losophie Chrétienne » dell’anno 1890. : 
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LA TEORIA DELLE IDEE SENZA IMMAGINI 
NELLA PSICOLOGIA DI SCOTO © 


Ecco in poche parole l'argomento del presente articolo: esposi- 
zione obiettiva di alcune teorie psicologiche e ideologiche di Scoto, 
strettamente connesse, a parere almeno dello scrittore, coi modernis- 
simi ritrovati del prof. Kulpe e degli altri psicologi della scuola di 
Wurzburg. 

Non in pochi casi è avvenuto che i moderni, col metodo speri- 
mentale, siano giunti a conclusioni, cui già erano giunti gli scolastici 
col metodo razionale (2) e che siano state credute conquiste esclusive 
del pensiero moderno verità che erano già state dimostrate, o almeno 
accennate, dai dottori del Medio Evo. 

Il prof. Kiilpe, che è uno dei più illustri fondatori della scuola di 
Wirzburg, basandosi su la conoscenza del sistema ideologico di Ari- 
stotile e della maggior parte degli scolastici, afferma, senza alcuna 
limitazione, che Aristotile e la scolastica avevano insegnato che non 
c’ è pensiero senza un’ immaginazione (3). Quindi la costatazione del- 
l’esistenza di pensieri senza alcuno elemento rappresentativo sarebbe 
una scoperta del tutto nuova della scuola di Wurzburg. 

Ma se è vero, e nessun ne dubita, che Aristotile e la maggior 
parte degli scolastici hanno insegnato che ogni idea dev'essere astratta 
dal fantasma, e perciò necessariamente preceduta e accompagnata 
dal fantasma e in esso fissata (4); se è parimente vero che oggi si 


(1) Correggendo le bozze, citerò alcuni altri lavori, i quali hanno relazione 
col nostro argomento, e che sono stati pubblicati dopo che il presente articolo 
era stato spedito al Direttore della Rivista. 

(2) A Scoto specialmente però non era ignoto il metodo introspettivo, anzi 
seguiva spesso questo metodo nelle sue ricerche antropologiche. « Evperimur, 
compertum est evxperientia » e simili sono anche le frasi che spesso ripete quando 
studia i fatti psichici dell’ uomo. 

(3) Rivista di filosofia neo-scolustica. n. 5, ott. 1912, p. 610. 

(4) Assolutamente parlando non si può dire che anche gli scolastici predeces- 
sori di Scoto non ammettessero nessuna idea senza immagine, perchè tutti ghi 
scolastici hanno ammesso sempre che l'intelletto, acquistate alcune idee, può 
speculare circa le medesime e dedurne altre, senza bisogno di alcun sustrato 
rappresentativo (tali sono le idee derivate, che suppongono cioè altre idee da cui 
derivano). Ma riguardo alle idee primitive che si acquistano per l'intuizione di- 
retta degli oggetti esteriori, non v'è dubbio che secondo la maggior parte degli 
scolastici, esse sono precedute, accompagnate dal fantasma corrispondente e in 
esso fissate. | 
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è dato una prova sperimentale e decisiva dell’ esistenza di pensieri 
senza immagini, non si può con eguale verità asserire che nessuno 
degli scolastici abbia ammessa l’ esistenza e la generazione di pen- 
sieri indipendentemente dalle immagini, poiché nel dottor Sottile noi 
troviamo esplicitamente ammesso e spiegato il fatto che oggi costata 
la scuola di Wurzburg. 


Prima di esporre il pensiero del dottor Sottile, è opportuno fare 
un cenno del metodo seguito da coloro che han fatto lo studio spe- 
rimentale del giudizio, dei risultati a cui sono giunti e dei pro- 
blemi che hanno sollevato, e così riuscirà più facile una comparazione, 

dalla quale risulterà che i moderni psicologi non fanno che confer- 

mare (certo, in modo più evidente e scientifico), fatti già ammessi 
da Scoto, e agitare questioni che il dottor Sottile col suo potente 
intuito e con le sue logiche deduzioni, da presupposti di psicologia, 
comuni a tutti gli scolastici, aveva già intraveduto e discusso fin dal 
suo tempo. 

Ecco, in poche parole, la linea generale del metodo seguito dalla 
moderna scuola di Wurzburg nello studio sperimentale del pensiero. 
L' esperimentatore, per mezzo di parole o altri sogni, introduce dei 
pensieri nella mente del soggetto sperimentato, ai quali pensieri il 
soggetto deve rispondere con dei giudizi o raziociniî, secondo una deter- 
minata norma assegnata dall’esperimentatore e che dicesi « consegna ». 
Il soggetto, dopo aver dato la risposta, fa una descrizione accurata e co- 
scienziosa di tutto ciò che ha sperimentato nel suo interno, dal momento 
che ha ricevuto il segno induttore, fino al momento della risposta (1). Tal- 
volta invece di dare al soggetto una parola o un solo termine del giudizio 
che deve compire, gli si danno due termini ai quali egli deve ri- 
spondere con un giudizio comparativo, p. e.: gli si danno due corpi 
dei quali egli deve scandagliare il peso e quindi giudicare quale dei 
due pesa di più e quale di meno. Dopo che ha fatto il giudizio, il 


(1) Tolgo un esempio dall’ opera del P. Gemelli — Nuovi metodi ed orizzonti 
della psicologia sperimentale — Firenze, Libreria editrice fiorentina, 1912, p. 22: 
« Parola induttrice « Universo ». Consegna logica : trovare una nozione subor- 
dinata. Risposta « Stella ». « Subito dopo la percezione della parola induttrice, 
io ho veduto sorgere una massa di nozioni confuse. Io ho sentito che ogni ri- 
cerca era inutile e ho risposto a caso: « stella ». Anche in un recente lavoro di 
Fr. Eveling si trova un'esposizione breve e chiara del processo e dei metodi 
ingegnosi che si adottano per costatare con certezza scientifica l’ esistenza di 
pensieri senza immagini. Conf. « Annales de l Institut superieur de plilosophie 
de Lourain - Théorie du processus cognitif - tom. Il, an. 1913, p. 397-468 - 
Alcan, Paris ». : 
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soggetto deve descrivere il processo dei suoi stati psichici, e mani- 
festare se questi siano stati accompagnati da elementi rappresen- 
tativi o no. 

Ora questi, ed altri più ingegnosi esperimenti, hanno condotto gli 
esperimentatori alla costatazione di un fatto psichico assai importante, 
cioè a notare l’esistenza e anche la generazione di pensieri nella 
mente, distinti e indipendenti dalle immagini. A questi risultati era 
già pervenuto il prof. Kulpe, quando il Bovet, tra gli altri, conti- 
nuando gli esperimenti, confermava ì risultati del Kulpe. Egli atte- 
sta che il soggetto sovente dichiara di avere la « consegna » presente 
allo spirito senza che sia accompagnata da alcuna immagine. Lo stesso 
hanno costatato il Messer, il Marbe, l' Ach, ma specialmente il Buhler, 
il quale ha notato ripetutamente che il soggetto ha presente la « con- 
segna », e che gli viene data senza che sia accompagnata da alcuna 
immagine (1). 

Ora il Bovet, mettendo più in chiaro l’importanza di questi ri- 
sultati, ha distinto sapientemente due diversi quesiti: 1.° « Vi hanno 
fatti psicologici distinti dalle immagini e dagli stati affettivi, i quali, 
come sì sa, compiono nelle operazioni del pensiero un ufficio pre- 
ponderante? 

2.° Questi pensieri distinti dalle immagini e dagli stati effettivi, 
s' incontrano nella coscienza senza che alcuna rappresentazione serva 
loro di sopporto? » (2). Ed egli stesso, in base agli esperimenti, ha 
risposto affermativamente a tutti e due i quesiti: la stessa risposta 
affermativa hanno dato altri prima e dopo di lui. 

Il primo quesito ha una portata principalmente psicologica, il se- 
condo invece ha una portata principalmente ideologica e criteriologica, 
e in altre parole potrebbe formularsi così: Ammesso che l’idea sia 
distinta dall'immagine, si genera però nella nostra mente indipenden- 
temente dall'immagine, cioè senza che l’immagine le serva di sopporto? 
E se anche a questo quesito si dà la risposta affermativa, allora ne segue 
logicamente un terzo, più complesso (che è stato solo implicitamente 
proposto dai sopra citati esperimentatori), che è il seguente: 3.° Se l’idea 
si genera in noi indipendentemente dall'immagine, qual’ è allora la sua 
genesi, la sua relazione col reale e la sua causa? Come si vede, siamo 
già al problema dell’origine dell’idee (3), il quale è intimamente connesso 
col problema criteriologico. Con la risposta affermativa ai due primi 
quesiti, la questione dell’ idea senza immagine non è completamente 


(1) Conf. P. Gemelli op. c. p. 21-32-40 ecc. 
(2) Ib. p. 34. 
(3) Ib. p. 7L 
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risoluta; si è soltanto costatato il fatio del pensiero senza immagini, 
mavrimane ancora a conoscere il processo di questo fatto psichico e 
la sua causa adequata. « A questo problema non può rispondere che 
una ricerca metafisica, il che dimostra che la psicologia empirica deve 
essere oltrepassata, bisogna cioè arrivare alla psicologia metafisica, 
alla psicologia razionale degli antichi » (1). 

Ora qui appunto noi costatiamo l’ intima relazione e la convenienza 
tra la psicologia e l'ideologia scotista e i risultati della scuola di 
Wiirzburg, poiché il dottor Sottile non solo dà una risposta affermativa 
al due primi quesiti, inquantochè costata che i pensieri si distinguono 
dalle immagini e che spesso si producono in noi indipendentemente 
dalle immagini, ma si propone ancora er professo il terzo quesito 
e studia la genesi, la causa di questi pensieri che non appariscono 
la risultante di immaginì trasformate e ne determina la loro dipen- 
denza dal mondo esteriore. Anzi possiamo dire che la soluzione del 
terzo quesito apre a Scoto la via alla soluzione degli altri due 
quesiti. 

Secondo il dottor Sottile, molte idee, anche di quelle pr'izzilive, che 
ci vengono cioè di fuori mediante i sensi, non sono astratte dal fan- 
tasma come comunemente tengono gli altri scolastici suoi predeces- 
sori, e per consevuenza non sono nè precedute nè accompagnate dal 
fantasma. Ma poiché questa teoria della formazione di idee senza im- 
magini nella ideologia scotista, come abbiamo accennato, non è altro 
che una conclusione, o meglio, un corollario di altre teorie psicolo- 
giche di Scoto, a bene intenderne il processo, noi daremo un breve 
cenno di queste teorie, seguendo lo stesso ordine che segue il dottor 
Sottile nell’ esposizione ampia ed analitica che fa delle medesime nel 
De rerum principio (2). 

Nella Quest. XIII art. 3. N. 408 e seg. della detta opera Scoto, 
seguendo la teoria di S. Agostino e del dottor Serafico, dimostra suffi- 
cientemente che le potenze dell’ anima non si distinguono realmente, 
tanquarn res a re, dalla sostanza della medesima, perchè ciò non lo 
comporta la spiritualità della stessa anima. Infatti, un essere spirituale 
non composto cioè di parti, che abbia parti realmente distinte tra 


(1) Gemelli o. c. p. 92. 

(2) Non facciamo quì la questione dell'autenticità del De rerum principio, sia 
perchè, anche non ammettendola, è certo che l’ autore riproduce teorie genuine 
di Scoto (si trovano in altre opere del dottor Sottile), sia perchè non si adducono 
argomenti abbastanza forti per negare l' autenticità. 

Per le citazioni di detta opera noi ci serviremo sempre dell’ edizione del P. 
M. Fernandez, Quaracchi, 1910, 
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loro, può nominarsi ma non concepirsi. Inoltre, dice il dottor Sottile, 
se la sostanza spirituale, vivente è essenzialmente attiva (e altrimenti 
sarebbe morta), dev’ essere capace d’ operare per se stessa e non per 
qualche entità accidentalmente aggiunta alla medesima. Che se poi 
non è così, questa entità accidentale, che emette immediatamente 
l’azione intellettiva, volitiva ecc., non può, appunto perchè accidente, 
avere in se stessa la viriù di operare; deve quindi riceverla da qualche 
essere sostanziale. Quest'altro essere non sarà un accidente, altrimenti 
si procederebbe all'infinito; deve perciò riceverla da un essere sos(anza, 
cioé dalla sostanza dell'anima. Ora, se la sostanza dell'anima ha in 
sé la virtù d’operare, tanto che può comunicarla all'entità accidentale 
(facoltà), a fortiori può operare direttamente ed immediatamente 
per se stessa, e quindi sono inutili le polfenze accidentali, realmente 
distinte dalla sostanza dell'anima (1). E non solo è inutile tale di- 
stinzione e tal natura accidentale delle potenze dell’anima umana, 
ma anche molto pericolosa; perchè, se l'anima umana si distingue 
dalla belluina solo per l'intelletto e per la volontà, e se queste non 
sono se non qualità accidentali dell'anima, ne segue che l’anima 
umana solo accidentalmente sì distingue dalla belluina e quindi, come 
questa, sarà corruttibile. Ed in tal modo si giunge alla stessa con- 
clusione erronea d° Averroe e dei materialisti moderni. 

Stabilita così l'identità reale tra l’anima e le sue potenze, il dottor 
Sottile passa a trattare da profondo psicologo altre questioni impor- 
tantissime di psicologia, circa l’esistenza della cognizione sensitiva e 
intellettiva nell'uomo, e circa l'ordine e le relazioni delle facoltà sen- 
sitive con le intellettive (2). 

Nell’articolo II della stessa quistione XIII, il Ven. Dottore vuol di- 
mostrare come l’intelletto umano, nello svolgimento obiettivo dell’or- 
dine delle sue cognizioni, conosce pr'72:a l'oggetto particolare come 
realmente esiste fuori di noi e poi procede per via di astrazioni alla pro- 


(1) Ecco come si esprime il Pieralisi: « Quare, dum animae nominantur fa- 
cultates non designantur quaedam distinctae entitates, quae sint unitae alteri, 
quae appellatur anima vel substantia animae.... Omnes quidem scimus id quod 
significat vox anima esse logice idem cum illo quod significant omnia verba, 
quae ingrediuntur definitionem ejus essentialem, et esse aliquo modo diversum 
ab eo, quod significat unumquodque definitionis verbum scorsim prolatum ». (In- 
stitutiones logicae et metaphysicae N. 945 - Pisauri - Federici 1882). La stessa 
opinione segue il Suarez (Conf. anche la splendida dimostrazione che di 
questa tesi ne fa G. Pècsi, il quale adduce in modo breve e chiaro gli argo- 
menti del dottor Sottile. - Cursus brevis philos. C. IV, Thes Il - p. 173 - Esztergom 
Typis Gustavi Buzàrovits 1907). 

(2) Quest. XIII — art. I — N. 438 e seg. 
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rluzione e alla cognizione dell’universale. Qui ritorna, come punto di 
partenza della dimostrazione, la teoria già stabilita dell’identità della 
sostanza dell'anima con le sue facoltà. 

Infatti se l'intelletto è quello che deve ?întendere il particolare, 
tale come esiste in sè fuori di noi, esso deve venire a contatto di- 
retto con l'oggetto esterno, e non già comunicare solo mediatamente 
attraverso le percezioni e manipolazioni dei sensi esterni e della 
fantasia. E siccome l’ oggetto esterno, particolare, sensibile si mette 
in contatto con noi mediante i sensi esterni, anche l’ intelletto, per 
poterlo intendere tale com'è, dev'essere presente nei sensi esterni, e 
non già relegato e chiuso oltre la fantasia. E appunto questo dimo- 
stra esaurientemente il dott. Sottile (1). 

« Data l'identità delle potenze dell’anima, egli dice, con la sostanza 
della medesima, come s'è dimostrato innanzi, ne segue che tutta l’a- 
nima ode, tutta l anima vede, e lo stesso dicasi - delle altre po- 
tenze » (2). Quindi, se /utta l'ani;na ode, vede ecc., anche l'intelletto 
é presente in tutti i sensi esterni ed alle loro apprensioni. E non 
solo è presente per una certa 72://venza che l'intelletto esercita sulle 
potenze sensitive, ma vi si trova sostanzialmente, e come facoltà, 
perficiente l’azione percettiva dei singoli sensi esterni. 

I° E presente per înfluenza. E° certo, dice Scoto, che fra i sensi e 
l'intelletto vi è coordinazione sia nell'essere come nell’operare. Coor- 
dinazione ed unità nell’ essere, poiché le facoltà organiche e le inor- 
ganiche « sono radicate nell'identico soggetto uomo, che è veramente 
essere vn0 più di qualunque altro composto in natura (3). Coordi- 
nazione nell’ operare; poichè, se tra le potenze conoscitive vi è u- 
nità ed ordine nel loro essere, con un processo che va dalle inferiori 
alle superiori, dalle meno perfette alle più perfette, vi dev'essere an- 
che unità ed ordine nelle loro operazioni, tendenti al medesimo ef- 
fetto, cioè alla cognizione immateriale di un oggetto. Ora, se tra le 
facolta sensitive e intellettive vi è ordine e subordinazione nell’essere 
e nell’operare, è chiaro che vi dev'essere anche una mutua influenza 
in modo che le inferiori (i sensi) siano subordinate all'influenza del- 
l'intelletto, che è facoltà superiore, relativamente alla cognizione. 
Senza questa influenza delle facoltà superiori sulle inferiori, ordine, 
unità, armonia, non sarebbero possibili nell’esplicamento delle attività 
umane. 7 


(1) Qu. XUI — art, II N. 450 e seg. 

(2) Qu. XII —- art. II N. 448 c).... dico quod.... tota anima audiat et videat 
ci sic de aliis potentiis animae. 

(3) Ib. n. 442. 
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E ancora: come l’anima secondo la sua sostanza è presente in 
tutto ll corpo umano ed in ciascuna parte di esso, esercitando sul 
medesimo la sua influenza e rendendolo capace di quelle operazioni 
che lo distinguono dalla materia bruta, così anche la virtù intellet- 
tiva che è identica alla sostanza dell'anima, deve potere esercitare la 
sua azione direttrice su tutto il corpo, e quindi anche sui sensi 
esterni (1). : 

Questa influenza e direzione delle facoltà spirituali sulle organi- 
che, per quanto indiretta e mediata, pure è evidente, e possiamo 
sempre sperimentarla. Per es.; noi possiamo rivolgere la facoltà vi- 
siva a questo o a quell’oggetto, guardarlo più o meno intensamente, 
giusta l'impero della volontà e il giudizio direttivo dell’intelleito. Se 
per contrario rendete le facoltà inferiori indipendenti dall’ influenza 
delle superiori nell'uomo, voi avrete un essere mostruoso che opera 
mostruosamente, come un bruto che non operasse sotto la guida 
dell’istinto. 

II° ‘L’intelletto è.presente nei sensi esterni secondo la sua so- 
stanza. Questo è un corollario della teoria dell’identità delle potenze 
dell'anima con la sostanza della medesima. Se Uanima é tutta in cia- 
scuna parte del corpo secondo la propria sostanza, anche l'intelletto. 
che non si distingue realmente da questa, è in tutto il corpo, e quindi 
neì sensi esterni, secondo il suo essere potenziale (2). D'altronde, non 
comprendo come possa ammettersi che l’anima umana, essendo sem- 
plice e spirituale, e quindi non composta di parti distinte e separabili, 
sì trovi fufa in tutto il corpo e in ciascuna parte di esso, e la virtù 
intellettiva poi non si trovi in tutto il corpo e in ciascuna parte di 
esso (3). Per sostenere questo è necessario ammettere: o che la 
virtù intellettiva non è qualche cosa dell'anima umana, o che l'anima 
non è /e/ta in ciascuna parte del corpo; e allora non si può più 
sostenere la spiritualità e l’ indivisibilità della medesima. E ancora; 
se l'intelletto non occupa un sito determinato nel corpo umano, per- 


(1) Ib. n. 451. 

(2) Ib. n. 452. 

(3) @. Péesl dice: Scholastici (cioè: molti, non tutti) in hac thesi utuutur 
distincetione: anima est in toto corpore totalitate essentiae, non totalitate virtutis, 
vetta Sed quomodo vires specificae animae ab essentia ejus separari possint, vi- 
deant Consules! ». E continuando aggiunge: « Anima secundum totam essentiam 
et totam virtutem suam est in toto corpore, sed quia ad varias funetiones 
organicas indiget specialibus instrumentis. non in qualibet parte corporis exercet 
omnes functiones, sed in singulis organis certas functiones vitales tantum! » 
Cursus brevis philosophiae - V. HI - Psychologia - thes. 33. - scholion - p. 264. - 
editio secunda. 
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chè spirituale, come poi lo si vuol relegare solamente presso la fan- 
tasia o altro senso interno, che è sempre un senso avente il suo or- 
gano o centro nervoso localizzato? E chiaro, quindi, che se l'intelletto 
può essere presenie nella fantasia ed avere con questa immediata 
relazione, nonostante sia una facoltà organica, per la stessa ragione 
può essere anche presente nelle altre facoltà organiche, siano interne 
siano esterne, ed avere con queste immediata relazione, pur prescin- 
dendo dall’identità reale dell'intelletto con la sostanza dell'anima; se 
pure non sì voglia ammettere che i sensi esterni e le altre forme 
della sensibilità interna, eccettuata la fantasia, non appartengano al- 
l’identico composto sostanziale umano (1). 

III° L’'intelletto è presente in tutti i sensi esterni, e compie e 
perfeziona le loro percezioni. Secondo il dottor. Sottile, l'intelletto, 
presente nel senso, perfeziona e compie l'aito incominciato dal senso, 
in modo che la cognizione dell'esistenza attuate dell'oggetto esterno 
incominciata nel senso, per il contatto immediato e sperimentale del- 
l'oggetto con la facolta sensitiva, quell’ identica coynizione iniziale, 
o atto conoscitivo incompleto, è terminato, completato e perfezionato 
dalla facoltà conoscitiva intellettiva, che è l'ultima e la più perfetta 
nell'ordine delle facoltà conoscitive umane (2). 

L'importanza di questo punto della teoria gnoseologica scotistica 
è evidentemente grande, non solo per riguardo alla teoria della for- 
mazione dell'idea di un soggetto esterno conosciuto intellettivamente 
tale com'è in realtà, senza bisogno dell'immagine del medesimo nella 
fantasia, ma specialmente per la soluzione del problema criteriologico 
riguardante l'obiettività della nostra cognizione del mondo esterno. 

Il dottor Sottile procede alla dimostrazione di questo punto, dicendo: 


(1) Si dirà che solo tra l'intelletto agente e la fantasia è il punto di contatto 
tra le facoltà intellettive e sensitive, giacché l'intelletto possibile abbisogna della 
specie intelligibile, la quale viene astratta dall’intelletto agente. 

Rispondo che siamo sempre nello stesso caso. Infatti. anche ammessa la di- 
stinzione reale tra intelletto possibile e intelletto agente, se questo intelletto agente 
può comunicare con la fantasia, può comunicare anche con qualunque altra fa- 
coltà organica. (Conf. Balmes - Filosotia fondamentale - Traduz. italiana - V. I - 
p. 71 n. 127 -Sautto — Napoli). Ammettere però quella distinzione equivale ad 
incappare nell’ agnosticisimo. Infatti l'intelletto possibile # quale. solo conosce, 
non vedrebbe nè il mondo esterno né il fantasma, essendovi di mezzo lUintelletto 
agente: l'intelletto agente poi, che astrae la specie intelligibile, è cieco e cieca- 
mente l’astrae! E così l'intelletto possibile dovrebbe riprodurre in sè quella spe 
cie in santa pace, senza poter verificare se quella specie risponda esattamente 
alla realtà delle. cose, o sia un brutto giuoco dell'intelletto agente e della fan- 
tasia. Conf. a questo riguardo Scoto + De Anima - 4. NXIHII n. 2. 

(2) De Rerum principio q. XII - art. 2 n. 490. 
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« Come la nota specifica dell'essere vinano, la razionalità, perfeziona 
l'essere del genere anizmatlità, in modo che nell'uomo non vi è nes- 
suna parte del suo corpo che non sia w,:4n4, così gli atti delle fa- 
coltà inferiori e sensitive sono perfezionati dalle facoltà spirituali » (1), 
in maniera che è « numericamente uno l’ atto conoscitivo perfetto 
che procede dalle une e dalle altre facoltà, come una linea che comincia 
con l’ impressione fisica causata dall’ oggetto nell’organo esteriore e 
che termina nella riproduzione immateriale del medesimo oggetto (2). 

Alcuni trattatisti di filosofia neo-scolastica, a forza di analizzare 
e sezionare le facoltà psichiche dell’uomo, le hanno separate tra 
loro, considerandole quasi come facoltà appartenenti a soggetti di- 
versi, specialmente le sensitive dalle intellettive. Hanno considerato 
per es., l’animalità nell'uomo così completa e perfetta come nel bruto, 
in modo che la razionalità non sarebbe altro che un nuovo soggetto 
sopraggiunto e giustapposto al soggetto animale; e pur conservando 
a parole l’unità naturale del soggetto umano, nel processo delle loro 
esposizioni e dimostrazioni l'hanno sdoppiato completamente (3). 

Scoio invece, coerente ai fissati principi, mantiene sempre l’' u- 
nità del soggetto umano sia nell'essere cone nell'operare. Che se la 
parte animale dell’uomo si considerasse separata dalla razionale, si 
avrebbe qualche cosa di mostruoso, appunto perchè nella sua intima 
costituzione è ordinata alla parte razionale; anzi, l'una e l'altra sono 
un identico soggetto indivisibile ed inseparabile e formano un vero 
individuo (4). 


(1) Ib. n. 4533. 

(2) Conf, De Rerum principio n. 441 e) dove dice: « Item tota linea cogni- 
tionig in sensu inchoatur et in intellectu terminatur; nec potest dici quod non 
sit una linea, quia vis cognitiva, et ipsum cogmtum correlative dicuntur; nune 
autem eadem res secundum diversam cognitionem est sensibilis et intelligibilis, 
sicut idem est Socrates et homo ». Conf, anche i n. n. 493 ce) 45-00, 

(3) « Quare nonnisi figurate loquendo posstmus dicere: oculus videt, aures 
audiunt, sensus percipit, intellectus intelligit et judicat, ratio ratiocinatur, et con- 
cludit, nos enim ipsi sumus qui per candem ct simplicissimam animam nostram, 
cognoscendi facultate praeditam, ea omnia perficimus, et quisque nostrum una 
tantum persona est, idem in omuibus actibus principium cognitionis. Hh ergo 
qui loquuntur de sensu ac de intellectu nostro idem ‘ac si vere essent duo di- 
stineta cognitionis nostrae principia et cognitionim nostrarum habitualium su- 
biecta, non recte loquuntur, et muliorum errorum occasio fiunt » (Pieralisi. 0p. 
c. p. 34 n. 93). 

(4) Interrogato a questo proposito il P. Belmond, che fra i moderni è uno 
dei più profondi conoscitori di Scoto, rispondeva: « A me pare che, sccondo il 
dottor Sottile, non sia nell'uomo che wwe solu virti conoscitiva, la quale si deter- 
mina in diversi modi ed in diverse funzioni, finchè non arriva alla riproduzione 
ideale perfetta dell'oggetto conosciuto ». 
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L'unità poi che si mantiene nell’essere deve mantenersi anche nel- 
l'operare del soggetto umano, e voler considerare la cognizione sen- 
sitiva umana come qualche cosa di perfetto nel genere di cognizione 
indipendentemente dalla facoltà intellettiva, è voler fare un’ azione 
completa e perfetta procedente da un supposto individualizzato e di- 
stinto dal supposto razionale; che anzi, come le stesse percezioni del 
bruto sarebbero incomplete, mosti'uose e disordinate, se non fossero 
perfezionate e dirette dall’'istinto; così le percezioni sensitive umane 
. sarebbero disordinate e incomplete, se non fossero perfezionate e di- 
rette dall’intelligenza, come sopra abbiamo accennato. 

Ora, come l'intelletto potrebbe far questo, se non cooperasse con 
la stessa facoltà sensitiva nello stesso organo? se fosse del tutto lon- 
tano e separato dalle facoltà sensibili esterne e relegato al di là dell’im- 
maginativa? Sembra doversi quindi concludere che l'intelletto è yera- 
mente presente nelle facoltà sensibili esterne e ne perfeziona gli atti. 


L'importanza che questa sua teoria avrebbe avuto nel provare 
l'obiettività delle nostre conoscenze non isfugge al dottor Sottile, il 
quale si trattiene lungamente sia nell'esporre e descrivere come l’ in- 
telletto, facoltà spirituale, possa agire col senso, sia nel provare questa 
sua tesi con solidi argomenti razionali e sperimentali. « La facoltà 
intellettiva, egli dice, quantunque tenda alla cogrizione dell’ univer- 
sale, nondimeno nella cognizione dell'oggetto particolare opera nel- 
l'organo dei singoli sensi esterni in modo, che non per l'occhio nè 
fuori dell'occhio, ma nell'occhio intende questo bianco e questa vi- 
sione di bianco. Come nell'orecchio, e non per l'orecchio, infende 
questo suono e conosce questa sensibile apprensione di suono; e 
così dicasi degli altri sensi esterni » (1). E continuando, dice: « Come 
la virtù vivificatrice del sole che si estende in modo generale su 
tutti gli oggetti che sono sulla terra può essere determinata ad ope- 
rare insieme alla virtù o forza vitale di questa o quella pianta per 
produrre un identico effetto, cioè il frutto; così la virtù intellettiva, 
che per se è universale, appunto perchè può conoscere ogni genere 
di oggetti, e non è determinata solo a uno o all’altro oggetto, quando 
si congiunge e si applica nei singoli sensi (il che avviene quando co- 
nosce e intende l’attuale esistenza della cosa sensibile come è fuori 
di noi), si particolarizza, si determina e si contrae » (2). 


(1) ID. n. 454 — La stessa idea, e quasi con le stesse parole, ha espresso nel 
n. 448 c). 

(2) « Unde sicut virtus solis dum coniungitur agentibus particularibus con-’ 
trahitur et determinatur, utpote virtute hujus arboris vel illius applicatur actioni 
particulari, et efticitur una actio numero cum ca, sie virtus intellectiva, quae est 
universalis in cognoscendo, dum comiungitur et applicatur virtutibus  particula- 
ribus sensitivis, quod fit dum cognoscit et intelligit realitatem rei sensibilis 
extrinsece, particularizatur et determinatur et contrahitur ». (Ib. n. 454). 
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Per evitare confusioni ed interpretazioni sensistiche, il Ven. dot- 
tore insiste più volte nello spiegare il modo come l’intelletto opera 
negli organi dei sensi esterni, e nel n. 455 continua: « L' intelletto 
nel conoscere lu verità o la ragione dell’universale non la conosce 
nel piede o nell’orecchio, ma in sé e per sè senza nessuna deter- 
minazione ad alcun organo (1). Ma quando intende l’essere attuale 
estrinseco (esistenza singolare) di questa cosa sensibile, agisce nel- 
l'organo. Non perché l’intelletto usi dell'organo, come la facoltà sen- 
sitiva, ma perchè non conosce il sensibile se non nel senso e come 
è nel senso o sia nella stessa sensazione (2). 

Da questo passo, e da molti altri simili, si ricava: 1° che l’ intel- 
letto intende nell’organo l'esistenza attuale del sensibile particolare 
come è fuori di noi, non già l' universale, poichè questo l intende 
‘ per un'operazione assolutamente indipendente, in qualunque modo, 
da ogni organo; 2° che quantunque l'intelletto intenda nell’organo 
corporeo il sensibile come è fuori di noi, pure non usa dell’ organo 
come se fosse una facoltà sensitiva (la quale percepisce e non intende), 
ma soltanto perchè il suo atto lo compie nell’ organo, appunto perchè 
l’attuale intellezione dell'oggetto realmente esistente fuori di noi 
l’intelletto non può compierla senza la percezione della facoltà sen- 
sitiva in atto che avviene nell’ organo (3). 

Nessuna impossibilità quindi vi è che una facoltà spirituale operi 
in un organo sensoriale, nè da parte della natura della facoltà, o 
virtù intellettiva, né da parte dell’ atto che compie. Non da parte 
della facoltà, poichè se l'anima umana, pure essendo una sostanza 
spirituale, può unirsi col corpo umano tanto intimamente da formare 
con questo una sola natura ed esercitare in parte la sua virtù in- 
sieme con gli organi corporali come avviene nelle operazioni sensi- 
tive, senza materializzarsi, a più forte ragione la stessa sostanza spi- 
rituale può esercitare la sua virtù nell’ organo corporale, senza de- 
trimento della sua spiritualità, quando non è legata all'organo né 
coopera con questo. Né vi è opposizione da parte dell’ atto che com- 
pie, poichè, quantunque l’atto con cui l’ intelletto intende la reale 
esistenza del sensibile, sia semplice e spirituale, pure non vi è nes- 
suna impossibilità ad emetterlo nell’ organo sensoriale, ma non 


(1) Su questa idea insiste anche nel n. 456. 

(2) « Intellectus in cognoscendo veritatem vel rationem universalis, non co- 
gnoscit eam in pede nec in aure, sed in se et per se, absque determinatione ad 
aliquod organum; sed dum intelligit esse uctuale ewtrinsecum hujus rei sensibilis 
singulariter contrahitur ad organum: non quod ututur organo sicut virtus visiva, 


sed non cognoscit ipsum nisi ut est sub sensu in ipsa sensatione ». (Ib. n. 455). 
(3) Ib. n. 456. 
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con l'organo. E ancora, se si ammette che l'organo sensoriale non 
è costituito dal solo apparato esterno, nè dal solo nervo conduttore, 
né dal solo centro nervoso, ma da tutte queste parti insieme (per es. 
dall’ occhio, dal nervo ottico e dal lobo occipitale), si può legittima- 
mente affermare col nostro Dottore che l’intelletto vede, per es. un 
determinato colore nell’ occhio, ode un determinato suono nell’ 0- 
recchio ecc., e così l'intelletto si mette direttamente in contatto 
col mondo esterno. 

Si potrebbe insistere, però, e domandare: Come può avvenire che 
una facoltà spirituale abbia contatto con una realtà sensibile? Poichè 
se l'intelletto non s’ incontra con l’ oggetto nel fantasma, deve incon- 
trarsi direttamente con l’ oggetto materiale e comunicare con questo 
per una vicendevole azione. Ora, è impossibile che la materia agisca 
su lo spirito, e viceversa. Dunque, l'intelletto e l’ oggetto materiale 
non potranno mai congiungersi direttamente ed avere l atto co- 
noscitivo. 

Osserviamo prima di tutto che non vi è impossibilità (o almeno 
tale impossibilità non sì prova con solide ragioni) che uno spirito 
percepisca una cosa materiale direttamente. Difatti, ad avere l'intel- 
lezione, di necessità assoluta sì richiedono solamente un soggetto at- 
tivo intelligente ed un oggetto che abbia un'entità (e perciò la ra- 
gione di ve7'0) e che stia dentro la sfera d’ azione dell’ attività intel- 
ligente. Ora, se oggetto di qualunque intelletto è ogni ente e se la 
cosa materiale ha un’ entità propria, ne segue che anche tale entità 
può essere percepita 7 se e per se e non già in un altro ente, come 
sarebbe la sua immagine. La proposta difficoltà pare che nasca dal 
considerare l' attività intellettiva come una cosa inerte! e quindi per 
potersi muovere, l'oggetto deve agire fisicamente su la detta attività, 
e svegliarla dal suo letargo (Si riduce l’ atto conoscitivo ad un’ azione 
meccanica!) (1). 

Se si ammette invece che l’ intelletto, sia angelico sia umano, è una 


(1) G. Pécsi giustamente osserva « Ad cognitionem omnem sine dubio requi- 
ritur contactus. Sed error explicationis ibi latet: quod putant communiter, hunc 
contactum tantum ab obiecto effici posse. Jamvero a) contactus aeque bonus, imo 
perfectior viceversa, sc. ab anima cognoscenti exire, effici potest; è) imo in casu 
talis tantum contactus (spiritualis nempe) possibilis est, nam corpus agere non 
potest in spiritum (neque per phantasma). Si anima res praeteritas et futuras 
cognoscere potest, quae certe agere non possunt in eam (per merum contactum 
spiritualem) multo magis contactum hune spiritualem cum rebus praesentibus inìre 
potest. Et licet anima per spiritualem contactum velut exeat in obiectum et in 
illud terminetur, fivetus tamen cognitionis intellectivae est immarnens ». (Cursus 
philos. — V. II, P. 231 e seg. conf. anche p. 240-242 ecc.) 
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virtù sempre attiva, perchè esso intenda, basta che gli sia presente una 
entità, e che rivolga su quella la sua attenzione, sia anche un' entità 
materiale; poichè, in questo modo, non si richiede una mozione fi- 
sica che sarebbe impossibile. Quindi allorchè un oggetto, sia pure 
materiale, è presente all’ intelletto, questo non fa altro che intendere 
ciò che è intelligibile nell’oggetto, cioè l’ entità, la quale è sempre 
per se intelligibile in qualunque oggetto si trovi determinata. Onde 
l'intelletto în/elligit (intus legit), legge l’entità nelle cose; leggendola, 
la riproduce in sè; riproducendola in sè la conosce: e leggere, ripro- 
durre e conoscere, non sono nell’ intelletto che tre fasi di un atto 
identico ed istantaneo che dicesi intellezione. 

Di più (ritornando alla proposta difficoltà e parlando esclusiva- 
mente dell’intelletto umano): se si ammette che l'oggetto proporzio- 
nato dell’ intelletto nosiro è l’ enie sensibile e materiale, come am- 
mettere nello stesso tempo che l’ ente sensibile e materiale non può 
essere inteso per sè dall’ intelletto nostro perchè sproporzionato, 
onde debba essere oggettivamente reso immateriale prima di essere 
inteso? È anche ammesso questo, chi lo immaterializza se non la 
stessa virtù intellettiva? e per immaterializzarlo non deve essa ve- 
nire in contatto con lo stesso oggetto, allorchè ancora è materiale, 
e agire sul medesimo in un modo qualsiasi? Dunque la virtù intel- 
lettiva può e deve venire in contatto con l'oggetto materiale per 
poterlo intendere, ed è per lo meno inutile che esso oggetto sia im- 
materializzato prima di essere inteso. Allora soltanto l’ oggetto sen- 
sibile è reso immateriale, quando già è riprodotto nell’ intelletto, 
quando già è idea, perchè quidquia recipitur ad modum recipientis 
recipitur, ma non già prima che sia inteso, quando ancora è fuori 
dell’ intelletto. 

E poi, quelli stessi che negano per un verso la possibilità del con- 
tatto fra la virtù intellettiva e l'oggetto materiale sensibile, l am- 
mettono per altro verso. In fatti, il fantasma di un oggetto sensibile, 
per quanto si voglia ingentilire, è sempre oggetto sensibile. Ora, se 
l'intelletto può, secondo costoro, astrarre, o meglio, vedere nel fan- 
tasma ciò che è intelligibile dell’ oggetto esterno, per la stessa ra- 
gione può vedere e intendere ciò che è intelligibile dell’ oggetto, nel-- 
l'oggetto stesso, come è presente nel senso esterno (1). 


(1) « Ora se mi si domanda, dice il Balmes, qual’é l'oggetto immediato 
dell’ atto intellettuale percettivo d° una intuizione sensibile determinata, dirò che 
© questa stessa intuizione. Se s' insiste nella difficoltà di spiegare I° unione di 
cose tanto differenti, risponderò 1° che questa unione esiste nell’ unità della co- 
scienza, come il senso intimo lo attesta; 2° che la stessa difficoltà proposta mi- 
lita contro coloro che pretendono che l’ intelletto formi una specie intelligibile, 
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Se la proposta difficoltà valesse, proverebbe anche l’ impossibilità 
di qualunque comunicazione dell'anima umana con le cose materiali, 
quindi neppure la sensazione sarebbe possibile; poichè la sostanza 
dell’anima spirituale in noi è appunto quella che sente ed intende. 
Ora, se detta sostanza spirituale non può intendere direttamente il 
sensibile, perchè non può avere con questo un contatto, per la stessa 
ragione non può sentire direttamenle il sensibile, perchè non può 
avere con questo un contatto diretto, e allora tutte le nostre sensa- 
zioni sarebbero illusioni. 

Si risponde forse che l’anima, nella sensazione, sente con l’ organo 
materiale? Ma a parte la discussione circa il concorso della materia del- 
l'organo all’ atto percettivo sensibile (perchè non si comprende dav- 
vero come la materia possa senlire insieme coll’ anima), ci limitiamo 
a ripetere ciò che abbiamo poc’ anzi accennato, cioè, che se è possi- 
bile che la sostanza dell'anima spirituale si unisca intimamente con la 
materia dell'organo così da formare con questa una sola natura e da 
esperimentare in sé l’azione delle cose sensibili, perché poi non si deve 
ammettere tra la medesima sostanza spirituale dell’ anima e il sen- 
sibile, nell’ atto dell’ intellezione un contatto assai meno materiale di 
quello che si ha nella sensazione? Certamente in questo contatto 
dell'oggetto esterno con la virtù inteliettiva spirituale nell’ atto del- 
l’intellezione non manca il punto misterioso che sfugge alle ricerche 
degli psicologi, ma questo punto misterioso lo troviamo anche allorchè 
investighiamo il processo della sensazione, e più ancora nell’ unione 
tra l'anima e il corpo, e il loro mutuo influsso; ma ciò non permette 
si neghino i fatti che sperimentiamo in noi stessi e che ci attestano 
in modo evidentissimo l’ esistenza dell’ unione intima dell’ anima col 
corpo, del loro mutuo influsso, e l’esistenza della percezione diretta 
sensibile e intellettuale del mondo esterno. 

Nessuna impossibilità, dunque, che l’ intelletto, cioè l’anima spi- 
rituale in quanto intellettiva, venga in contatto diretto con l'oggetto 
esterno in quel medesimo punito in cui la stessa anima, in quanto 
sensitiva, s'incontra col medesimo oggetto. 


L'importanza di questa posizione gnoseologica scotista è evidente, 
poichè si vede subito come l' intelletto, apprendendo direttamente 


estraendola dalla stessa intuizione sensibile; potendosi loro dimostrare come l’in- 
telletto, per formare la sua specie intelligibile, sì mette in contatto con detta in- 
tuizione. Se questo contatto immediato è impossibile in un taso, lo sarà anche 
in un altro; e se ammettono la possibilità pel caso loro, non potran negarla pel 
nostro ». (Filosofia fondamentale - Vol. H - DP. 71, n. 127, traduz. italiana 
Sautto - Napoli). 
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l’esistenza dei sensibili esterni come sono realmente, può renderci 
certi dell’ obbiettività e della veracità della nostra conoscenza del 
mondo esteriore; la quale obbiettività non si può sufficientemente 
dimostrare, ove sì ammetta che l’ intelletto non abbia nessuna comu- 
nicazione diretta col mondo esteriore, ma lo conosca solo attraverso 
i fantasmi. Dalla teoria scotista sì deduce anche chiaramente la realtà 
dei fatti osservati dal Kulpe, cioè la formazione delle idee senza im- 
magini. Ma di questo ne parleremo in appresso; ora è necessario 
accennare agli altri argomenti con cui il dottor Sottile maggiormente 
conferma la sua tesi. | 

Oltre agli argomenti propriamente filosofici e razionali ch'egli adduce 
e che noi abbiamo accennato sopra, ricorre, come è il suo solito, agli 
argomenti d’ ordine sperimentale, per confermare ancor meglio che 
l’ intelletto intende l’attuale esistenza degli oggetti non nel fantasma 
ma direttamente operando nel senso. Egli ricorre ad un fatto d’espe- 
rienza volgare, quanto ovvio altrettanto evidente. « Supponiamo un 
cieco nato, dice il dottor Sottile. Egli non percepisce alcun colore, nè 
può dire se esistuno attualmente colori fuori di lui (se non lo viene 
a sapere per testimonianza d'altri), eppure ha l’immaginativa ». 
Questo prova evidentemente che l’immaginativa non ha contatto di- 
retto ed immediato con i sensibili esterni, e quindi non può mai farci 
conoscere se esistano realmente o no. « Ed anche ammesso che sia 
sano ed in attività il senso esterno, l’ immaginativa non viene mai 
a contatto col sensibile esperinientato dal senso esterno ». Infatti, se 
mancando il senso esterno non può venire in contatto diretto e im- 
mediato, come si ricava dal fatto del cieco nato, non lo può neppure 
quando è sano ed in attività il senso esterno, perché la sua posizione e 
la sua natura di facoltà interna non cambia, in questo secondo caso. 
« E poi sarebbe inutile questa sua attitudine; perchè se T attualità 
esterna dell’ oggetto sensibile è appresa dal senso esterno, non vi è 
bisogno che un'altra facoltà interna percepisca lo stesso oggetto e 
sotto l’ identico aspetto formale ». L'intelletto, è vero, percepisce nel 
senso lo stesso sensibile, ma in diversa maniera che il senso, poichè 
il senso esperimenta soltanto l’esistenza del sensibile, 1’ intelletto 
invece intende la verità e la natura dell’esistenza del sensibile con 
un vero giudizio dicendo, per esempio: questo è bianco; questo è 
dolce, ecc. « Da ciò si conchiude, continua il Ven. Dottore che se l’ in- 
telletto non conosce le cose se non nella fantasia, giammai in questa 
vita le conosce veramente, il che è eretico e falso. E falso, poichè 
noi abbiamo coscienza di conoscere verainente l’ esistenza della cosa 
sensibile ed altre verità circa la medesima, eppure solo l’ intelletto 
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è capace di conoscere la verità, in quanto verità » (1). Dunque l’in- 
telletto apprende la verità circa la cosa sensibile non nell’ immagi- 
nativa, ma direttamente nella stessa cosa come è presente in tutta 
la sua realtà nel senso esterno. « Non ergo videtur sanum dicere 
quod intellectus coniîunctus non attingit singulare, nisi ut est in 
imaginatione; ecc. ». Questa verità, cioè che il fantasma, per sè 
solo, non ci dice nulla circa /’ esistenza attuale della cosa, è ricono- 
sciuta ed ammessa dai moderni. Così il Fonsegrive dice « che è molto 
difficile non vedere che l’immagine di un oggetto è precisamente la 
l'appresentazione delle note contenute nell'oggetto 7:en0 la nota 
dell’ esistenza attuale (2). 

E di più, la fantasia non solo non conosce direttamente il sensibile, 
ma spesso lo riproduce deformandolo: « Imaginativa..... cum tam in 
vigilando quam in dormiendo plus deficiat circa judicium sigularium ». 
(n. 463 b.). Ora, se l’ intelletto lo apprendesse solo nella fantasia, 
avrebbe una conoscenza non dell’ oggetto come è, ma come è stato 
deformato dalla fantasia. Spesso la fantasia produce anche fantasmi 
di cose che non esistono, come se fossero realmente esistenti, spe- 
cialmente nel sonno (n. 453 c). Ora che avverrebbe dell’obbiettività delle 
nostre conoscenze, se l’ intelletto dovesse apprendere come cose real- 
mente esistenti ciò che gli presenta la fantasia? non si potrebbe con- 
chiudere coi fenomenalisti che anche quando siamo svegli siamo noi 
stessi, e propriamente la nostra fantasia che produce il mondo esterno, 
almeno in quel modo come noi lo vediamo? Intanto è un fatto certo 
che nello stato normale noi sempre avvertiamo che le produzioni 


(1) « Item imaginativa, in quantum talis, non cognoscit rem singularem et 
actualitatem suam ut est ectra, nec sensu praesente, nec absente. Non sensu ab- 
sente, quia coecus natus non judicat de coloribus utrum actu sint, et tamen habet 
imaginativam; nisi forte per auditum aliquid ex eis percipiat. Nec sensu praesente 
in actu suo, quia non est necesse ponere in anima duplicem vim apprehensivam 
simul circa sensibile ut est extra, nisi quia una dirigitur et perficitur ab alia in 
cognoscendo, vel altera superflueret. Sed imaginativa non habet rationem perficientis 
ipsum sensum, cum tam in vigilando quam in dormiendo plus deficiat circa 
judicium singularium, quam sensus particularis ut de se patet..... Ergo, sì intelle- 
ctus in via nullam habet notitiam de existentia actualìi rei extra, nisi ut praesen- 
tatur sibi in phantasmate, seu imaginativa, unquam in hac vita, ut dicit haec 
positio, cognoscit aliquid de ea; quod plane est haereticum, non solum falsum. 
Quod sit autem /ulsum, patet, cum solus intellectus cognoscat veritatem, in quan- 
tum veritas; multae autem veritates possunt sciri de actuali existentia rei sen= 
sibilis, ut est extra ecc. » (n. 463). 

(2) « Car il est bien difficile de ne pas voir que l'image d'un objet est 
précisément la représentation des notes impliquèes dans l' objet, moins la note 
de l’ existence actuelle ». (Essais sur la cannaissance. P. 33. Librairie Lecoffre). 
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della nostra fantasia non sono gli stessi oggetti esterni, anzi cono- 
sciamo benissimo la differenza che v'è tra l'oggetto e il fantasma 
del medesimo che è nella nostra fantasia, e facciamo comparazioni 
e correzioni nello stesso fantasma. Per es.: io avea l’immagine del 
Colosseo come di un edificio rotondo e avente tutti i gironi interi. 
Percependolo direttamente, ho visto che ha invece forma ovale e 
che i gironi non sono interi e mi sono così formato la vera idea di 
questo edificio a base della percezione diretta del medesimo, idea 
diversa dall’ altra che mi ero formato a base del fantasma creato 
dalla mia fantasia. 

Supponiamo invece che l'intelletto apprenda le cose esterne solo 
nell’immaginativa che è nella fantasia. In tal caso io non potrei sa- 
pere quale delle due immagini avesse un corrispondente reale e 
simile fuori di me; o meglio, l'intelletto dovrebbe affermare che tutte 
e due quelle immagini hanno un corrispondente reale, e formarsi 
quindi due concetti particolari del Colosseo. Se invece, come di fatti 
avviene, appena veduto l’ edificio l’ intelletto vede la differenza tra il 
Colosseo reale e il Colosseo fantastico, e corregge il primo suo con- 
cetto, significa che ha percepito direttamente, e non attraverso la 
fantasia, l’oggetto reale in modo che ha potuto fare il paragone tra 
l’immagine e la realtà della cosa. Dunque, l’ intelletto percepisce 
ì sensibili direttamente. 

Il nostro Dottore fa un altro esperimento. « Se io veggo, egli dice, 
qualche cosa bianca in atto, l'intelletto può dire con certezza: questo 
bianco è attualmente; se chiudo gli occhi, invece l’ intelletto non può 
affermare con certezza: quello stesso bianco è attualmente, poichè è 
possibile che sia sparito o mutato » (1). Eppure l’immagine di quel 
medesimo sensibile può rimanere nella fantasia, ed io conosco che 
quell’ imagine non è l’oggetto che vedevo prima. Dunque gli oggetti 
sensibili l’ intelletto li apprende non nella fantasia, ma direttamente 
nel senso esterno. 

Non basta. Anche gli stessi sensi esterni talvolta possono cadere 
in errore « nam in omnibus sensitivis et in imaginatione cadit error » 
(n. 460 a), .0 meglio; siccome essi percepiscono il sensibile come ap- 
pare e non come è, è necessario che le loro percezioni siano corrette 
e perfezionate. dall’ intelletto, altrimenti si avrebbero le percezioni 
mostruose come nei frenetici (n. 460 e 453). Quando invece interviene 
la virtù intellettiva a perfezionare la percezione sensitiva, allora si 


(1) « Si enim video aliquod album actu, intellectus potest dicere: hoc album actu 
est; sed sì claudam oculum et desinat visio, nullo modo possum scire utrum illud 


album actu sit, quia possibile est ipsum esse corruptum vel annihilatum » (n. 
454 b). 
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ha la percezione vera del sensibile con la rettificazione dell’ errore 
del senso. Ora ciò non potrebbe fare l’ intelletto se non venisse in 
comunicazione con l’ oggetto, almeno in quello stesso punto in cui 
l'oggetto s'incontra col senso. Per es: « la vista percepisce il sole, 
della grandezza di due piedi soltanto, ciò che non corrisponde a 
realtà; l'intelletto, invece, l’ apprende com’ è veramente, cioè otto 
volte più grande della terra » (1) (n. 453 c). 

Procedendo nelle sue osservazioni sperimentali, il Ven. Dottore 
osserva un altro fatto che è in conferma della sua tesi. « Avviene 
talvolta, egli dice, che il senso percepisca un sensibile che realmente 
non esiste fuori di noi, come accade quando, dopo aver fissato per 
qualche tempo un colore, e poi si chiudono gli occhi, si continua a 
vedere lo stesso (e poi l’ opposto) colore » (2). Ebbene, anche allora 
ci accorgiamo che non si tratta di una vera e completa sensazione, 
perché l’ intelletto conosce che non percepisce una cosa realmente 
esistente fuori di noi. E questo ci prova ancora una volta che l’ in- 
telletto apprende l’ oggetto sensibile non nella specie o riproduzione 
del medesimo, quasi che quella riproduzione fosse il suo oggetto per- 
cepito, ma nella diretta comunicazione con l’ oggetto stesso, e che 
percepisce l'oggetto e non la specie sua. Così si spiega la correzione 
che fa l'intelletto nell’ apprensione del senso nel caso surriferito; 
poichè, pur essendovi nel senso la specie del sensibile, manca 
di questo l’ attuale esistenza, che l’ intelletto apprende direttamente 
quando vi è; rettamente giudicando nel caso suddetto che il sensibile 
reale non esiste, nonostante che nel senso vì sia la specie o im- 
magine del medesimo (3). Dunque l'intelletto è in comunicazione 
diretta coi sensibili, e non già solo con le loro immagini o ripro- 
duzioni che esistono nei sensi esterni o nella fantasia. 


Il grande Dottore francescano nel dimostrare la sua tesi aveva 
sempre di mira il problema gnoseologico, quasi prevedendo la cri- 
tica che i moderni avrebbero fatto del sistema ideologico scolastico. 


(1) Si tenga conto delle cognizioni astronomiche di quei tempi. L' argomento 
però è sempre probativo perchè dimostra che l' intelletto viene in comunicazione 
con l' oggetto, e col giudizio apprende la distanza approssimativa che ci separa 
dall’ cggetto lontano e così si forma l'idea approssimativa della vera grandezza. 

(2) Ciò avviene perchè ancora perdura lo stimolo nella retina e nel nervo 
ottico. (Conf. W. Wundt. Elementi di Psicologia — Trad. ital. — p. 85 - n. 25 
— Società Editrice Pontremolese-Piacenza), A. Farges — L'oggettività della 
percezione ecc. p. 186 e seg. — Siena). 

(3) La stessa rettificazione talvolta fa l'intelletto in altri casi consimili di 
visione subbiettiva, per es., nei fenomeni entottici e fusfeni. 
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Egli s'era accorto benissimo che i suoi predecessori si affidavano con 
troppa buona fede alla testimonianza dei sensi esterni e che era ne- 
cessario partire da dati rigorosamente scientifici e quindi esenti da 
errore. E siccome per poter conoscere scientificamente un oggetto è 
necessario rendersi prima certi indubbiamente e scientificamente della 
sua reale esistenza, perciò il dottor Sottile, fondandosi sempre sull’espe- 
rienza, mette in comunicazione diretta con l'oggetto esterno la virtù 
intellettiva, che sola è capace di una conoscenza scientifica, ponendo 
così a base delle nostre ulteriori speculazioni la cognizione del reale 
scientifica e certa, e non cieca o dubbia «..... sola potentia intellectiva 
est scientifica, scientia enim est habitus intellectivus: illud autem unde 
originatur scientia est 7'es sensibilis, et ejus eristentia actualis: res 
enim non sensatae nec sensu unquam apprehensae, non possunt esse 
sclentia ut patuit supra; ergo oportet virtutem scientificam activam 
et quasi generativam scientiae attingere primum seminarium seu 
passivum seu materiale generationis scientiae, ez hoc est esse actuale 
rei sensibilis eremplaris » (n. 461 b) (1). 

La pessima conseguenza che verrebbe dalla ‘teoria confutata da 
Scoto è facile avvertirla. Di fatti ammettiamo per poco che la cono- 
scenza intellettiva incominci là, dove finisce la sensitiva, cioè dove 
termina l’ atto della fantasia. Allora le facoltà sensitive, siano anche 
perfette e complete come nell’ animale, non possono mai generare 
la scientifica conoscenza dell’ esistenza attuale dell’ oggetto esterno. 
Il bruto può mai conoscere scientificamente se le cose da lui sentite 
esistano fuori di lui come le sente e le immagina? Certo che no. Ag- 
giungiamogli ora l'intelletto che non venga in comunicazione se non 
con i soli fantasmi che sono nella fantasia. Potrebbe adesso, con un 
intelletto isolato nell’ interno dell’ essere conoscente, pervenire ad 
una cognizione verace e scientifica del mondo esteriore? Neppure; 
poichè da una parte, le facoltà sensitive non possono generare una 
tale conoscenza (sola potentia intellectiva est scientifica); dall'altra 
l'intelletto, che solo è capace di giudicare, non vede le cose come 
sono di fuori, ma soltanto come sono dentro di noi rappresentate 
dalla fantasia. Dunque, solo queste rappresentazioni, al più (2), e le 
affezioni sensibili potrebbe conoscere scientificamente. Quindi ognun 
di noi potrebbe affermare soltanto: io ho la sensazione di questa o 
quella cosa, ho questa o quell'immagine, ho questa o quell'idea. Ma 


(1) La stessa idea ripete nei nn. 465 b) 467 a) ecc. 

(2) Si noti anzi che secondo l’ opinione confutata da Scoto neppure i fantasmi 
son visti direttamente da l'intelletto conoscitivo (possibile); quindi, a tutto rigore, 
neanche di questi noi potremmo avere una conoscenza certa e intellettuale, il che 
contraddice apertamente al fatto attestatoci dalla coscienza, 


58 P. C. ALBANESE 


dovrebbe altresi domandarsi: esistono realmente fuori di me oggetti 
che perfettamente corrispondono a queste mie rappresentazioni sen- 
sibili e intellettuali? Eccoci in pieno soggettivismo. Kant, ammettendo 
anch’ egli la separazione tra il senso e l'intelletto, ammettendo pure 
che l’ intelletto opera solamente sui dati del senso, sul termine cioè 
dell’ intuizione sensibile, ne dedusse logicamente il subbiettivismo. Il 
dottor Sottile vedeva questa falsa conclusione dalla sentenza che avea 
preso a confutare e perciò insisteva nel dimostrare che l'intelletto 
comunica col mondo esterno, non già come questo è rappresentato 
dentro di noi, ma come è di fuori, facendo intervenire lo stesso intel- 
letto col suo atto conoscitivo fin nell’ inizio della nostra conoscenza. 


Dimostrata così la conoscenza diretta che l’intelletto ha del mondo 
esterno, indipendentemente dalle immagini della fantasia, è logico 
conchiudere che lo spirito nostro forma e conserva idee del mondo 
esteriore senza alcuna immagine che preceda o accompagni l’ idea, 
ed ecco perchè io dissi fin da principio che la teoria della formazione 
d'idee senza immagini, proposta e dimostrata dal Kùlpe, nel sistema 
gnoseologico del grande Dottore francescano è un corollario di altre 
dottrine psicologiche precedentemente stabilite. Infatti, se l'intelletto 
per la sua presenza nel senso esterno può, insieme alla facoltà sen- 
sitiva, conuscere direttamente i sensibili secondo la loro attuale esi- 
stenza « uti sunt eatra », e se la conoscenza intellettiva importa la 
generazione d’idee, ne segue evidentemente che l’ intelletto può for- 
marsi le idee del mondo esterno, almeno quelle che riproducono in 
modo individuale l' oggetto, senza che dette idee le astragga dai fan- 
tasmi, anzi prima della formazione dello stesso fantasma. 

Questa conseguenza del suo sistema gnoseologico Scoto l’'afferma 
esplicitamente ed in più luoghi delle sue opere. Nel De rerum prince. 
dice: « Dopo la prima cognizione che l’ intelletto e il senso hanno 
acquistato insieme, quando la cosa era già loro presente, può l’intel- 
letto solo continuare le sue operazioni puramente spirituali ed astrattive 
circa il contenuto della prima cognizione; e così, componendo e di- 
videndo, per via discorsiva, conoscere l’ essenza, il genere e le pro- 
prietà della cosa già percepita col senso, anche quando la cosa non 
è più presente ed è cessata nel senso e nell’intelletto la percezione 
della sua attuale esistenza » (1). Quindi la virtù intellettiva può com- 


(1) «.... sic cessante cognitione sensus circa actualitatem existentiae rei supe- 
rioris signatae, ad quam intellectus non pertingebat nisi ut coniunctus sensui, 
potest de illa intellectus multa facere, utpote, componendo, dividendo cognoscendo 
cujus sit quidditatis, cujus generis, cujus proprietatis. Et ista potest facere non 
habendo cognitionem de cjus actuali eristentia, quae cessavit in intellectu, quum 
cessavit in sensu » (De rerum pri. q. XII art. 2 n. 455 DL). 
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piere gli atti suoi propri ed immateriali, (astrazioni, giudizi, rraziocini) 
e pervenire alla conoscenza completa e scientifica di una cosa, senza 
alcuna dipendenza dalla fantasia e dai fantasmi. Poco appresso (n. 458) 
il dottor Mariano ripete brevemente, ma in modo abbastanza chiaro, 
la stessa teoria, delineando il processo della generazione d’ idee par- 
ticolari ed universali, indipendentemente dalle immagini. « Est autem 
advertendum, egli dice, quod intellectus fripliciter versatur circa co- 
gnitionem actualis eristentiae rei: uno inodo, speculando ipsum actu 
esse in sua sensatione, et sic est una actio intellectus et sensus modo 
jam dicto: alîo modo, reflexive intelligendo se intelligere illud esse 
actu; et quia non est eadem actio directa et reflexa, ista actio intel- 
lectus non est eadem cum actione sensus, nec contracta, nec in or- 
gano determinato; /ertio 22040, comparando illud ad universale, in- 
telligendo quia haec albedo non solum est actu, sed etiam est color; 
et neque ista contracta est, neque eadem cum actione sensus ». 

Qui si vede chiaro anche come dalla prima percezione diretta 
dell’ attuale esistenza della cosa fino alla cognizione completa e scien- 
tifica della natura della cosa, si proceda senza bisogno di nessuna 
immagine fantastica della cosa medesima. Per es.; se mi si presenta 
dinanzi agli occhi una cosa verde, io ho la sensazione di una cosa 
verde; ma quella stessa sensazione è oggettivata dal mio intelletto, 
cioè, vedendo il verde, ho coscienza di vedere il verde fuori di me 
attualmente esistente (2). E notisi, che siccome l’ atto di coscienza è 
uno e semplice, così il vedere il verde (con la vista) e il conoscerlo 
fuori di me (con l’ intelletto) è uno e un solo atto conoscitivo com- 
pleto emesso dal senso e dall’ intelletto, per cui l’anima, con un solo 
atto di coscienza, percepisce quel verde, e come esistente fuori di 
sé. Dopo, per un atto di coscienza riflessa, l’ intelletto conosce il suo 
stesso atto e il termine del suo atto, cioé conosce di conoscere il 
verde esistente în atto fuori di sé; e finalmente, per via di paragoni, 
astrazioni, giudizi e raziocini viene a conchiudere che quel verde è 
un colore, perchè vede che quella nozione di verde acquistata per 
l’intuizione diretta del sensibile, cade sotto la nozione universale di 
colore. Come sì vede, in questo processo di conoscenza si passa dal- 
| l’intuizione diretta del sensibile alla cognizione scientifica della sua 
natura senza alcun bisogno d'immagini. 

Come conclusione della questione XIII, il dottor Sottile mette un 
corollario, dove ricapitola quanto ha dimostrato nella questione, e 
delinea in modo esplicito la teoria che Kulpe credeva ignota agli 


(2) Se lo stesso oggetto è messo dinanzi al bruto, ha la stessa sensazione di 
verde, ma non ha coscienza di vedere il verde fuori di sé. 


60 P. C. ALBANESE 


Scolastici. Dopo avere accennato alla cognizione intuitiva, riflessiva 
e comparativa che l'intelletto può avere delle cose esterne sensibili, 
Scoto dice che l'intelletto, secondo l’ ordine naturale, prima apprende 
l’attuale esistenza della cosa (cognizione intuitiva), e che da questa 
può dopo astrarre l’universale (cognizione astrattiva), pria dell'atto 
dell’imvnaginazione. Le sue parole sono abbastanza chiare in questo 
tratto, e non hanno bisogno di commento « et quia reflexio et col- 
latio praesupponuni simplicem apprehensionem, dico quod naturali 
ordine, intellectus pr'î,:0 apprehendit actualitem existentis rei sen- 
sibi'is, ef ad ista potest abstrahere universale, ante actum imagi- 
nutionis ratione universalis. Secundo, naturali ordine apprehendit 
actum imaginationis et rem imaginatam; et ab isto potest abstrahere 
universale per considerationem; et sic sit verum quod apprehensio 
universalis semper est posterior apprehensione particularis; sed po- 
test esse prior apprehensione particularis facta ab imaginativa, 
quia potest abstrahi ab ipso sensibili în sensu particulari, ita quod: 
anlea cognosco singulare in intelleciu, quam imaginemur parti- 
culare, per imaginationein, et antequain intellectus intelligat sin- 
guiare in phantasinate.... Et sic comparando intellectus ad i72497- 
nationeni, aliguando cognoscitur universale prius quam particulare; 
et hoc est verum dum intellectus abstrahit universale a sensibili 
apprehenso per sensuin particularem. Aliquando prius cognoscitur 
particulare; quod quidem fit dum abstrahitur ratio universalis a phan- 
tasmate, seu a re particulari ut est in imaginaliva » (q. XIII - corol- 
larium - n. 468). 

In questo passo del Ven. Dottore è esplicitamente esposta la teo- 
ria della formazione d'idee senza immagini; si noti però che il dottor 
Sottile non afferma che l'intelletto astrae l universale se;:pre diret 
tamente dal sensibile, intuito nel senso, ma solo afferma che può 
l'intelletto fare l’ astrazione indipendentemente dal fantasma « sal- 
tem si convertat se »; dice anzi che anche dal fantasma può l’intel- 
letto astrarre l’ universale, quando cioè non intuisce l'oggetto parti- 
colare in se stesso; perchè in questo caso il fantasma tiene le veci 
dell’ oggetto particolare assente. 

Finalmente, nella questione XIV, dopo aver parlato della necessità 
della specie intelligibile, sia singolare sia universale, per l’intellezione, 
ritorna ancora una volta sul processo della conoscenza, e conchiude 
che l’intelletto da una triplice radice raccoglie la specie intelligibile, 
1° dalla stessa sensazione, quando cioè l’ intelletto per la sensa- 
zione intende la cosa particolare essere in utto fuori di moi e, 
cessato l’ atto di sentire, rimane nell’ intelletto la specie della stessa 
sensazione particolare; 2° dalla specie sensibile come sta nel senso; 
ma in questo caso l' intelletto non conosce l’attuale esistenza della 
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cosa, poichè non vede la cosa in se stessa, ma nella sua immagine 
esistente nel senso esterno; 8° finalmente, dallo stesso fantasma, e 
ciò avviene o quando il senso non è in atto, o quando l'intelletto 
non avverte la sensazione, e quindi non può formarsi la specie 
direttamente dalla cosa esterna (1). Come si vede, nel primo 
caso abbiamo che per un semplice stimolo esteriore causato dal 
sensibile (basta anche una parola « ....... vel significatur a no- 
mine » significante una cosa), sì originano in noi idee che rap- 
presentano la cosa esteriore nella sua concretezza e poi idee che ci 
rappresentano una nota universale che trovasi nella cosa concreta. 
Le quali idee non hanno nulla di simile con lo stimolo esterno, né 
con l’immagine fantastica dello stimolo o della cosa, perchè mentre 
con l’idea abbiamo coscienza d'intendere, di conoscere la cosa, ab- 
biamo coscienza anche che l’idea non è una figura avente i suoi con- 
torni più o meno determinati, nè uno stimolo o un moto meccanico. 
D’ altra parte, non concorre per nulla alla generazione dell’ idea l’im- 
magine fantastica della cosa, chè anzi l’idea si genera prima dell’im- 
magine. Dunque, è logico conchiudere che in noi vi è un'attività 
interna produttrice dell'idea, atteso che quest'idea non può essere 
la risultante di uno stimolo o di un fantasma. 


Questo processo della conoscenza umana, secondo il quale |’ intel- 
letto conosce direttamente le cose esteriori (cognizione intuitiva) e 
dopo, comparando, astraendo, dividendo, viene alla conoscenza com- 
pleta delle cose indipendentemente dai fantasmi, questo medesimo 
processo, esposto ampiamente nel De rerum princ., il dottor Sottile 
lo delinea in modo abbastanza esplicito anche in altre sue opere. 

Noi ammettiamo nella mente di Scoto una evoluzione di pensiero, 
come in altri problemi, così in questo della conoscenza. Come accenna 
il P. Belmond (2), il dottor Sottile da principio propone solo sche- 
maticamente, ma in modo preciso e chiaro, la teoria che si scosta 
dalla comune, e che difenderà dopo in modo più ampio. 

Nell'Oroniense gia tratta espressamente della cognizione astrat- 
tiva ed intuitiva, e questa seconda. che si ha quando si conosce di- 
rettamente l'oggetto, è quella che espone poi ampiamente nel De 
rer. principio. 

« La cognizione astrattiva, egli dice, versa soltanto circa l’ es- 
senza della cosa, prescindendo dalla sua attuale esistenza; l’ fna/uitiva 
invece versa circa l’attuale esistenza della cosa, in modo che soi 


(1) q. XIX - n. 495. 
(2) Dieu — Existence et cognoscibilité — pag. 89, nota 2* - Beauchesne. Paris, 1913. 
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diciamo intuire la cosa come è in se. Quindi, se il senso esterno 
percepisce direttamente la cosa in sè e non nella sua immagine, e 
la fantasia la percepisce nell'immagine e non in se stessa, onde 
la percezione della fantasia può dirsi in certo modo astrattiva rela- 
tivamente a quella del senso esterno; l'intelletto invece, che è po- 
tenza superiore, può avere l’ una e l’ altra cognizione, cioè l’intuitiva, 
quando conosce direttamente la cosa come è in sè, e l’ astrattiva, 
quando la conosce nella sua immagine » (1). 

Da ciò si ricava evidentemente che il dottor Sottile ammette, an- 
che nell’ Oxoniense, che l'intelletto può formarsi l’idea della cosa 
particolare com’ è attualmente esistente (e poi speculare su quell'idea 
e formarne altre) indipendentemente dall’ immagine fantastica della 
medesima. 

Nei Quodlibetali tovna a parlare varie volte della cognizione în- 
tuitiva ed astrattiva, e dice che l’ una dall’ altra si distingue per 
ragione dell’obietto che induce la facoltà all’ atto conoscitivo. Nella 
cognizione intuitiva è la cosa stessa, egli dice, che per sé ed obiet. 
tivamente induce l'intelletto ad intendere, nell’astrattiva invece non 
è l’obietto per sè che si manifesta, ma è qualche altra cosa che é 
l’immagine dell'oggetto, e nella quale l'oggetto si rende conoscibile (2). 

Finalmente nei Reportata dice ancora espressamente: « Unde ab- 
stractiva cognitio non est nisì in virtute alicujus supplentis vicem 
obiecti. Sed in cognitione intuitiva obiectum, secundum esse quod 
habet in se, concurrit ad actum cognoscendi, obiectum vero, ut co- 
gnitum in se, e/ficacîus movet ad cognitionem et perfectius quam ut 
habet esse in alio ut in specie quae supplet vicem ejus ». (Report. IV 


(1) ..... primam voco abstractivam quae est ipsius quidditatis secundum quod 
abstrahitur ab existentia actuali et non existentia. Secundam, scilicet quae est 
quidditatis rei secundum ejus eristentiam actualem, vel quae est rei praesentis 
secundum talem existentiam, voco cognitionem intuitivam.... eo modo quo dici- 
mur intueri rem sicut est in se.... aliter enim potentia vel sensus particularis co- 
gnoscit obiectum, aliter phantasia, sensus cnim particularis est obiecti secun- 
dum quod est per se vel in se evistens; phantasia cognoscit idem secundum quod 
est praesens per speciem.... ita quod cognitio phantastica est abstractiva respectu 
sensus particularis, quia quae sunt dispersa in inferioribus, quandoque sunt unita 
in superioribus. Ita isti duo modi cognoscendi qui sunt dispersi in potentiis sen- 
sitivis propter organum, uniti sunt in intellectu cui ut uni potentiae potest uterque 
actus competere » (Oxon. 1. II, d. 3, q. 9, n, 6, 7, Ed. Vives). 

(2) « Dicentur igitur cognitiones distinetae (intuitiva et abstractiva) et hoc se- 
cundun specieni, propter rationes formales motivas hine inde, quia in cognitione 
intuitiva res in propria existentia est per se motiva obiectice; in cognitione autem 
abstractiva, est per se motivum aliquid in quo res habet esse coguoscibile ». 
Quodlib. q. 12 - n. 10 - Ediz. Vives). 
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- d. 49 - q. 11 - n. 9 - ediz. Vivés). E qui il dottor Sottile non solo 
ammette la comunicazione diretta tra la facoltà intellettiva e l' ob- 
bietto, escludendo l’intervento del fantasma, ma fa rilevare in breve 
il valore obiettivo della cognizione intuitiva sopra l’astrattiva (1). 


Ricapitolando in breve ciò che abbiamo esposto fin qui, diciamo 
che secondo il dottor Sottile (almeno nel suo sistema definitivo) le fa- 
coltà dell'anima non sono accidentalità realmente distinte dalla so- 
stanza della medesima, altrimenti l’anima umana non sarebbe sostan- 
zialmente intellettiva e volitiva, ma dette facoltà costituiscono la 
stessa sua sostanza, quindi, l’anima dicesi intellettiva în quanto în- 
tende, volitiva în quanto vuole, ecc. secondo i diversi oggetti e i di- 
versi aspetti sotto cui gli oggetti le si presentano. Di più se le fa- 
coltà costituiscono la sostanza dell'anima, ne segue che dove è tutta 
la sostanza dell’anima, ivi son tutte le facoltà della medesima, e sic- 
come l’anima è tutta in tutto il corpo, anche negli organi dei sensi 
esterni, quivi sono pure tutte le sue facoltà, compreso l’ intelletto. 

L’intelletto poi è una facoltà essenzialmente attiva, sempre in es- 
sere quantunque non sempre operi; per operare è mnecessario e 
sufficiente che le sia presente l'oggetto, cioè che esso sia dentro la 
sfera della sua attività. Ora gli oggetti sensibili, quando sono sentiti 
dai sensi esterni, già sono dentro la sfera dell’ attività intellettiva, 
perchè se sono sentiti, sono nel campo della coscienza, e quindi. 
sono nell’ anima; e siccome l’anima e la virtù intellettiva sono 
realmente la stessa cosa, ne segue che l'oggetto è anche presente al- 
l'intelletto, e perchè sia inteso non si richiede altro se non che l’a- 
nima rivolga la sua virtù intellettiva, cioè allenda a quell’ oggetto. 

Da questo processo di conoscenza sì ricava chiaramente che se 
l'oggetto ‘esterno è presente all’ intelletto nell’intuizione sensibile 
esterna, e l’intelletto può percepirlo, come difatti lo percepisce, e for- 
marsene l’idea prima che passi nel campo della fantasia, e può quindi 
su quell'idea speculare e formare altre idee, ne segue che l’anima 
nostra può acquistare, conservare, formare molte idee, senza che 
siano sempre precedute e accompagnate da immagini (o in esse 
fissate) o da relativi stimoli fisiologici. 


(1) E' importante osservare che alcuni tra 1 più antichi e fedeli interpetri del 
pensiero di Scoto, hanno esposto e difeso er professo la tesi della cognizione 
intuitiva intellettiva della realtà esterna, rifacendosi alle opere del dottor Sottile, 
meno che al De rer. prince. — Conf. Joh. Vigerius — il quale cita pure in con- 
ferma Fr. Mairone e l’ Hrveus (Lectura resolutissima sup. I Sent. — d. 3* — q. IV - 
ediz. ven. 1507. — Conf. Fr. Mairone — Prolog. q. XIX-XX -— p. 10-11 — lib. I Sent. 
— d. 3° — q. IX - p. 27 - ediz. ven. 1507). 
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Quest'ultima conclusione poi ha una grande importanza: prima di 
tutto psicologica, poichè, se in noi esistono queste rappresentazioni 
che diconsi idee, le quali non sono la risultante di un'immagine tra- 
sformata e di qualunque altro moto fisiologico, che anzi appariscono 
indipendentemente da questi precedenti materiali, ne segue che in 
noi vi dev'essere una virtù sostanziale, attiva, sui generis, diversa 
dalle forze fisico-chimiche del nostro organismo e che è causa di 
queste idee. Questa forza attiva, sui generis, gli Scolastici la chiamavano 
anima, e l’esistenza e l’attività di quest'anima, che si credeva per- 
petuamente seppellita nei laboratori di W. Wundt, di Ebbinghaus, di 
Lombroso ecc., oggi riceve un’altra conferma dagli splendidi risul- 
tati della scuola di Wurzburg. | | 

La stessa conclusione ha pure un'importanza criteriologica; poichè 
se l'intelletto interviene col suo atto conoscitivo sin nell’ inizio delle 
nostre percezioni del mondo esterno, ne segue che a noi sì apre un’al- 
tra via più sicura per arrivare alla conoscenza delle cose esteriori 
come sono in sé, senza dubitare della deformazione che potrebbero 
arrecare altre facoltà intermedie (1). 

E con questo ci sembra dimostrato sufficientemente il nostro as- 
sunto, che cioè, la teoria delle idee senza immagini, era stata già am- 
piamente esposta e dimostrata dal dottor Sottile, con metodo vera- 
mente sperimentale e razionale (2). E qui, prima di finire, è neces- 
sario ricordare che il Kulpe e gli altri illustri professori della scuola 
di Wurzburg, per poter dare un'interpetrazione ed una spiegazione 


(1) La grande importanza criteriologica dì questa teoria di Scoto l’ha rilevata 
il P. Belmond in vari articoli già pubblicati. — Conf. Riv. di fll. neo-Scolastica, 
anno 1910: Da Duns Scoto a Kant. — Etudes Franciscaines « Zrayes et concepts » 
- Mars 1914 - Revue de philosophie « Simples remarques ecc. » - Mars 1914. 

(2) Anche nel secolo scorso, e propriamente verso il 1855-60 il canonico M, 
Lupus, tra le altre tesi contro i professori di Lovanio, sosteneva che l' iptelletto 
umano, per formarsi l’idea di un oggetto esterno, non ha bisogno dell'immagine 
fantastica del medesimo (Dictionaire de philosophie - V. 3° - Pag. 953 - Migne). 

E l' Arnanld che non dipende dalla scuola di Wiirzburg, basandosi su esperi- 
menti d’autoosservazione, dai quali è partito anche il prof. Kiilpe nell’inizio delle 
sue ricerche, avea già costatato evidentemente l’esistenza di pensieri distinti dalle 
immagini, e anche senza immagini, ond’egli scrive: « che solo per difetto d' 08- 
servazione introspettiva noi non ci accorgiamo che concepiamo un gran numero 
di cose senza alcuna immagine, e non percepiamo la gran ditferenza che vi è 
tra l' immaginazione e la pura percezione » e di più soggiunge « che l'anima 
da se stessa si forma le idee, dopo un qualche stimolo ricevuto dai sensi ». - Zo- 
gique - |. partie — Chap. I — Hachette - Paris - 1822. 

Il Rabier, costata anche lo stesso fatto psichico, cioè del giudizio senza 
immagini, nella sua - Psychologie = pag. 262 - 6° edition — Paris. 
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ai fatti da loro osservati, hanno dovuto procedere fino a/ di ld dell’ e- 
sperimento e passare nella filosofia, come fa osservare il ch.mo P. 
Gemelli (1), completando il metodo sperimentale col razionale; e così 
« han fatto della buona metafisica ». Ma questo essi l’ hanno fatto per 
transennan e quasi senza volerlo. Il dottor Sottile, invece, è ricorso 
di proposito alla filosofia; e, dai principii fondamentali filosofici della 
psicologia comune a tutti i grandi Scolastici, per via di deduzione e 
raziocinio è giunto a provare la possibilità e poi la realta dell'idea 
senza immagini nella mente umana; e questa conclusione l’ha cor- 
rroborata coi fatti. 

Quindi a noi pare che tra i resultati della scuola d' Wurzburg e 
la psicologia scolastica, non solo non vi è opposizione, ma vi è pieno 
accordo; che anzi il dottor Sottile, a nostro giudizio, ha risoluto suffi- 
cientemente anche il problema della genesi, della natura e della 
causa del pensiero senza immagine, del quale problema i seguaci 
della suddetta scuola, non si sono ancora occupati di proposito. Però, 
se il Kulpe ha affermato erroneamente, che non solo secondo Aristo- 
tile, ma anche secondo gli scolastici, non c’' è pensiero senza imma- 
gine, pare che questa affermazione sia stata causata da un altro con- 
vincimento pure sbagliato (comune del resto a molti che si dicono 
cultori speciali di filosofia scolastica), che cioè il solo pensiero 
di S. Tommaso, e spesso non genuino, sia tutto il pensiero scola- 
stico, senza tener conto di altri grandi y'appresentauti della Scola- 
stica e in particolare della scuola francescana che per sette secoli 
ha avuto un indirizzo proprio, generalmente più positivo, specie la 
scuola di Oxford, e fino al secolo scorso un buon numero di seguaci. 

Si accettano quindi gl’importantissi. i risultati dell’ illustre prof. 
Kulpe e dei suoi colleghi e si fanno augurì di sempre nuovi progressi, 
ma si vorrebbe altresì che non si lasciasse da parte il dottor Suttile 
quando si volesse confrontare la psicologia moderna con quella degli 
scolastici, specialmente se si tiene conto che la filosofia di Scoto, in 
genere, sembra si accordi più che quella di altri coi risultati delle 
scienze sperimentali moderne. Il Duhem, l’ eminente professore di 
fisica dell'università di Bordeaux va studiando con interesse e con 
grande profitto le opere di Scoto e dei più antichi scotisti, e il suo 
esempio dovrebbe essere imitato, con la speranza di maggiori successi, 
da tutti coloro che si occupano seriamente di questioni psicologiche 
e criteriologiche. 


Roma, Ottobre 1913. 
P. C. ALBANESE 


(1) Op. cit. - pag. 72 


SF. — Gennaio-Aprile 1914 Ò 
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SE LA TEOLOGIA SIA UNA SCIENZA PRATICA 


Una delle questioni agitate dalla Scolastica è — come nessun co- 
noscitore di teologia ignora — se la teologia sia scienza pratica o 
speculativa: cioè se sia conoscenza nata fatta per la direzione 
morale dell'individuo, o pur se sia conoscenza diretta alla nuda e 
sterile contemplazione intellettuale. 

Enrico di Gand sta per quest’ultima opinione. S. Tommaso (1) 
cerca di accordare le due opinioni, osservando che la teologia è insieme 
speculativa e pratica, contenendo essa idee speculative e precetti 
pratici. Scoto sta per l'opinione ch' essa sia scieriza pratica, in quale 
senso vedremo poi. Non ostante le visibili divergenze fra le tre sen- 
tenze, nessuno finora s' era sognato di scorgere in alcuna di esse un 
qualsiasi pericolo per la fede cattolica. Ci voleva tutta la superficialità 
di taluni che pretendono di conoscerne il pensiero, senza aver mai 
aperto ì suoi grossi în folio, perché s'intravedessero proprio nell’ opi- 
nione di quest’ ultimo delle tendenze eterodosse e propriamente mou- 
dernistiche. Ma ormai siamo abituati a sentirne cantare in tutti i toni 
contro lo Scoto e non ci meraviglia il fatto che da uomini colti e suppo- 
nibilmenie versati nelle discipline teologiche, come il Richard, il Mat- 
tiussi (2), il Garrigou-Lagrange (3), del Prado (4) ed altri, sì sia ripetuto 
che l'opinione scotistica, nella presente questione, sia del tutto pragma- 
tistica. Non s' è detto forse che il primato della volontà, secondo il 
Sottile, è un preannunzio del movimento modernistico odierno (5)? 
Non si è forse ripetuto che lo Scoto è il Kant del secolo XIII? Chi 
osserva questa tendenza denigratoria così avanzata ai danni del dottor 
Sottile non può non deplorare la veramente grossolana ignoranza che 
circonda, nella mente di alcuni, il nome e l'attività del Sottile. Il 
caso presente n'è la prova più chiara. 


(1) Summa Theologica l. q. 1 a 4. 

(2) G. Mattiussi, S. I. 70 Veleno Kantiano, seconda edizione, Roma, Artigia- 
nelli, 1914, p. 359-463. 

(3) Garrigou-Lagrange, 0. P. Le Sens Commun, la Philosophie de l Etre 
et les formules dogmatiques, G. Beauchesne — Cf. Revue thomiste, 1910 e anni 
seguenti. 

(4) N. Del Prado, 0. P. De veritate fundaumentali Philosophiae Christianue, 
Friburgi -— Helvetiorum, 1914. 

(5) P. S. Belmond « Ze role de la rolonte dans la  philosophie de Duns 
Scot ». Bureau des publications franciscaines, Paris, 1911, in cui difende lo sco- 
tisimo dalle false accuse. 
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Edoardo Le Roy pubblica nel suo libro « Dogme et critique » (1) 
una lettera d'un ignoto probabilista, tendente a dimostrare che la con- 
cezione pragmatistica del domma elaborata dal Le Rey risponde per- 
fettamente all'opinione scotistica sul carattere pratico dell. Teologia. 

Questa strana scoperta eccitò la fantasia di parecchi teologi che 
sì credettero in dovere d’iniziare una campagna contro il Sottile e 
la sua scuola, fondandosi, più che altro, sull’ accusa lanciatagli contro 
da un anonimo, che non ha certo visto mai il frontesp.zio d’' un’ opera 
del Dottore, com’ egli stesso confessa: come se la testimonianza d’ un 
modernista che pretende farsi forte con l'autorità del Vangelo, di 
S. Paolo e di S. Agostino, possa valere qualche cosa. 

Dunque che c'è di pericoloso nella dott: ina del Sottile? Manco a dirlo, 
nulla, assolutamente nulla, e parrà evidente — spero — da queste 
poche righe, che metto qui, mosso non da spirito partigiano ma dal 
rispetto che si deve ad un Dottore venerato sinora da tutti i verì 
teologi, che conobbero lo Scoto non attraverso certi manuali, ma 
direttamente sulle opere di lui, e indotto dall'amore che ho alla 
verità da qualunque parte essa venga. 

Ma veniamo alla lettera di quel tale probabilista, il quale, dopo 
una lungaggine inconcludente, che non è i] caso di riassumere, sulla 
conoscenza scientifica e sulla conosceuza di fede secondo la scuola 
serafica, conclude testualmente così: « Non si puo leggere « Che cosa 
è ildomma? » senza essere meravigliati dell'aspetto di parentela che 
avvicina la tesi del Frassen (il probabilista innanzi aveva affermato 
che « gli esemplari delie sue opere (di Scoto) sono rari » onde da 
parte sua sì è « dovuto rassegnare a seguire il pensiero del dottor 
Sottile attraverso i commentarii della sua scuola » tanto per seguire 


al vostro saggio (del Le Roy) di soluzione. Eccone alcune: « ia teologia 
non è scienza », « essa non procede per dimosirazione », « essa non è 
né speculativa, nè speculativa e pratica insieme, ma semplicemente 
pratica » ecc. ecc. Qui facciamo punto e limitiamo le nostre conside- 
razioni alla questione che ora c’'interessa. Si domanda perciò se il 
fare della teologia una scienza semplicemente pratica, nel senso sco- 
tistico, sia un considerarla dal punto di vista uul Le Roy. L'ia affer- 
mato — dietro il probabilista — il sig. Richard (2) e i suaccennati 
teologi. Noi lo neghiamo risolutamente, fondandoci sulla genuina 
interpetrazione del pensiero scotistico, per fortuna, molto chiaro su 
questo punto. Perchè non è il caso di farsi sorprendere da una for- 


(I) Paris 1907, p. 377, nota VIII. 
(2) Revue thomiste 1912 Juillet Aoùt p. 403. — Cf. pure: Introduction è la 
philosophie scolastique, Paris, Bonne Presse, 1914. 
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tuita analogia di termini, quando essenziale è il senso, il significato 
e la portata dei termini stessi. 


Che intendono gli Scolastici per scienza pratica e speculativa? Che 
intende Scoto per scienza pratica? Può la dottrina scotistica pur 
lontanamente avvicinarsi alla concezione pragmatistica del domma 
proposta dal Le Roy? Questi i punti del nostro studio. 


I. 


àli Scolastici distinguevano la scienza speculativa dalla scienza 
pratica in questo, che la speculativa è conoscenza tendente alla 
semplice illustrazione e quiete della intelligenza, la pratica è cono- 
scenza diretta all’ operazione e a questa subordinata come mezzo a 
fine. I due aspetti della scienza rispondono ai due aspetti sotto cui 
può considerarsi l'intelletto: speculativo e pratico. Or l'intelletto spe- 
culativo, di cui è frutto la scienza speculativa, è quello qui quod ap- 
prehendit, non ordinat ad opus, sed ad solam veritatis consideru- 
tionem. Mentre practicus intellectus dicitur, qui hoc quod ap- 
prehendit ordinut ad opus (1). Onde il carattere di praticità — in 
opposizione al carattere speculativo dell’ intelletto — è costituito dalla 
relazione e dalla estensione che la conoscenza ha all’ opera: rela- 
zione ed estensione di direttivo a diretto, di regolativo a regolato: 
perchè la funzione dell’ intelletto pratico e della scienza corrispon- 
dente è di esser di norma alle facoltà volitiva ed esecutiva nell’ e- 
missione degli atti umani. 

Si ascolti il Gaetano: « Scientia speculativa vocatur cuius finis 
proprius non est nisi scire: scientia autem practica est cuius proprius 
finis est operari vel opere appetitus vel potentiae executivae (2) ». 

Come si vede, la scienza speculativa si ferma alla sterile contem- 
plazione intellettuale del vero e non va oltre; p. es. la metafisica che 
quieta l'intelligenza speculante, ma non esce di lì: la scienza pratica 
invece è conoscenza di verità non avente per fine proprio la soddi- 
sfazione egoistica dell’intelletto, ma la direzione dell'individuo, che di 
quella conoscenza si serve come di norma nell’ emettere i suoi atti: 
p. es. l'etica, ch'è studio della moralità in rapporto agli atti umani 
emessi alla luce di essa, o pure la scienza architettonica che è co- 
noscenza direttiva dell’architetto nello edificare (3). 


(1) S. Th. I q. 79 a Il c. 

(2) S. Th, in tres partes divisa. D. Thoma etc. auctore - cum R.mi 7homae 
a Vio Caetani... commentariis - Bergomi CIOIOXC Typ. Commini Venturae 
ingl-a 4. 

(3) S. Th. I q. 1, art. 4. 
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Or gli Scolastici si domandano: la teologia è scienza speculativa 
o pratica? E' propter speculuri, ha per fine la semplice conoscenza 
di Dio, o pure è conoscenza diretta al perfezionamento umano, re- 
golando e dirigendo la volontà nell''emissione dei suoi atti morali, 
perchè siano retti? 

Enrico di Gand, come si è accennato a principio, sostiene che fine 
proprio della teologia è la stessa conoscenza intellettuale, indipendente 
da qualunque preoccupazione d’ ordine pratico (1). S. Tommaso (2) 
sostiene che la teologia è speculativa e pratica, ma prevalente- 
mente speculativa» Il primo si fonda sul principio che la teologia sa- 
rebbe scienza pratica se regolasse e dirigesse la volontà nell’ emis- 
sione dei suoi atti veramente pratici. Ora a che serve la scienza sa- 
cra? A mostrare alla volontà l’ ultimo fine. La volontà, alla pre- 
senza dell'ultimo fine, tende verso di esso. Questa tendenza e que- 
st'adesione all'ultimo fine (Dio) è un atto che perfeziona la volontà, 
ma non è emesso da essa, non è vera praris (mentre la vera praris 
— onde la scienza desumerebbe il carattere pratico — è un atto qui 
perficitur a voluntate, non perficiens voluntatem (3). Quindi si 
conclude che la teologia non è scienza pratica, non direttiva della 
pratica, ma solo illustrativa dell’intelligenza, speculativa. 

S. Tommaso nega che la sacra dottrina sia puramente pratica, 
perché egli considera la scienza pratica, come norma di quel che 
l’uomo fa. Or la scienza divina (e Dio stesso che n’è l'obbietto) non 
è *fatta dall'anima, ma e converso. Tuttavia non può negarle un 
certo carattere di praticità, onde si limita a concederla secunduin 
quid, nel senso che avendo la teologia per obietto Dio, Essere infì- 
nito che comprende sotto di sè ogni scienza, la speculativa e la pra- 
tica, essa teologia possiede i due caratteri insieme. O in altre parole, 
nella sacra dottrina si accentra tutto lo scibile in quanto è rivelato, 
in modo che quel ch'è disperso in tante scienze umane, è compen- 
diato e unito nella teologia dalla ragion formale della rivelazione. 
Sicchè virtualiter et eminenter in essa sì contiene la scienza pratica 
e la speculativa (4). Ma vi prevale quest’ ultimo elemento, « perchè 


(1) Oxon. Prolog. q. 4 nn. 120-121. Ed. Fernandez. Quaracchi. Cf. Petri ab 
Aquila.... cognomento Scotelli. B. 1. D. Scoti FESPUi commentaria in quatuor 
libros sententiarum - Ed. a Fr. Cypriano Paolini O. F. M. Levanti T. l. pag. 34. 


(2) Sum. Theol. l. c. 
(3) Petri ab Aquila..... comm. l. c. 


(4) Sacra doctrina, ut dictum est (art. praec) una existens se extendit ad ea quae 
pertinent ad diversas scientias philosophicas propter rationem formalem, quam 
in diversis attendit, sc. prout sunt divino lumine cognoscibilia, unde licet in scien- 
tiis philosophicis alia sit speculativa et alia practica: sacra tamen docirina com- 
prehendit sub se utrumque.... ll. gla4c. 
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essa tratta più delle cose divine che degli atti umani, dei quali tratta 
in quanto per essi l’ uomo è ordinato alla perfetta cognizione di Dio, 
nella quale è riposta la beatitudine (1) ». 

Da questa breve esposizione apparisce chiaramente in qual senso 
la Scuola dia alla scienza l’ appelativo di pratica. Pratica non in 
quanto priva di caratteri intellettuali, ma in quanto non puramente 
e sterilmente intellettuale. Pratica in ragion dell'ufficio di regolatrice 
e di norma per la pratica, perchè quantunque tale, è sempre cognizione 
intellettuale, è sempre scienza propriamente detta, cioè cognizione 
di principii stabili, d'onde l’ uomo ricava precetti e norme d'azione. 
Questo apparirà evidente dall’ esposizione del pensiero scotistico. 


II. 


Che cosa intende Scoto per scienza pratica? Egli ha una teoria 
tutta propria sulla natura di scienza pratica e sulla sua applicazione 
alla teologia. E anzi tuico suppone comé concesso da tutti che scienza 
pratica è ogui cognizione che in qualche modo si estende all’opera- 
zione ed ha rapporto cen la pratica (2). Or la praris, che denomina 
la cognizione avente rapporto con essa, è un atto d'altra potenza 
che non è l'intelletto, posteriore all’ intellezione e nato fatto per 
emettersi conformemente alla retta ragione, perchè sia retto. 

Questi i requisiti della vera praris. E il Dottore insiste sulla ne- 
cessità che l’ atto, per esser pratico, sia atto non intellettuale, perchè, 
egli dice, l’iutelletto non può regolare e dirigere sè stesso, quando 
esso è facoltà direttiva: e l'atto, perchè sia pratico, dev’ esser con- 
forme a un dettame, a una norma razionale, dev’ esser diretto e re- 
golato. Perciò la logica non è cognizione pratica, in quanto non re- 
gola una vera prarîs, ma gli atti dell'intelletto medesimo razioci- 
nante. Altro requisito alla prariîs è che questa sia posteriore e conse- 
guente all’intellezione che le è di norma, per la semplicissima ragione 
che ogni atto umano, perché sia umano e morale, deve procedere dalla 
volontà illuminata dall’ intelligenza. Che se precede l'intelligenza non 
è volontario e non è morale (3). Dunque la praris morale necessaria- 
mente è posteriore all’itellezione sotto la cui luce è prodotta dalla 
volontà o dalle potenze esecutive. In fine la conformità dell'atto pratico 
- prarîs - alla ragione, perchè sia retto, è l’ultimo requisito per la 


(1) 1. c. 

(2) Ad istas quaestiones solvendas accipio unum generale, quod ab omnibus 
conceditur, quod habitus practicus aliquo modo extenditur ad praxim.... Ocon. 
Prolog. q. 4 n. 102. Ed. Fernandez. Quaracchi, 1912. 

(3) Praxis est actus quì est in potestate cognoscentis (l. c.). 
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praxis. Ed è evidente. La praris è un atto morale che per essere 
secondo rettitudine dev’ esser conforme alla regola morale che alla 
coscienza è porta dall’ intelligenza. Quando l’atto è conforme a questa 
regola, è retto, quando ne è difforme è non retto: quindi perchè sia 
retto dev’ essere conforme alla retta ragione. E,90 omnis praxris, 
ad hoc ut sit recta, nata est conformiter elici ralioni rectae (1). 
L’atto poi che il Dottore chiama rigorosamente praris è emesso o 
dalla volontà direttamente (amore, odio ecc.) o dalle facoltà esecutive 
— atto elicito e imperato. — Fuori di queste due categorie di atti non 
vi sono che atti inconscii, cioè anleriori e indifferenti alla retta ra- 
gione, come gli atti dell’ appetito sensitivo precedenti l' intellezione. 

Ora questa cognizione intellettuale che precede la praxriîs e a cui 
l’azione pratica si conforma affinché sia retta, è appunto la cognizione 
o scienza pratica. Pratica, perchè precedente l’ emissione dell’ atto e 
conforme ad esso, come il direttivo al diretto, la regola al regolato. Si 
ascolti il Dottore: Hoc declaralur, quia comuniter conceditur coyni- 
tionem practicani ea'tendi ud prarim ul direcltivum, sive ul regulu- 
tivum ad regulatum (I. c.). Sicchè è pratica quella cognizione che, 
precedendo, regola la volontà ed è di tal natura che di essa la volonta 
possa servirsi come di luce e di norma nell’ estrinsecazione dei suoì 
atti. E questa capacità regolativa - che il Dottore denomina relalio 
aptitudinatlis duplice: di precedenza e di conformità alla praris - è 
intrinseca all’obbietto della scienza pratica, in quanto l'obbietto stesso 
è di tal natura che da esso scaturisce il precetto cui la volontà si 
conforma, emettendo il suo atto. Sia ad esempio la scienza teologica. 
L’obbietto di questa scienza è Dio, ultimo fine. Or quando l’ uomo 
considera Dio, lo trova sommamente amabile e desiderabile, in modo 
che la volontà a lui deve tendere. Questa tendenza è un atto volitivo, 
è prariîs, cuì precede la cognizione di Dio, e che è conforme, consen- 
tanea all’amabilità di Dio. Or quando una cognizione precede e desta 
la volontà ad emettere una praais è cognizione pratica, perchè ha 
per ultimo risultato la pratica, un atto. Né è necessario che questo 
risultato pratico sia attuale, perchè la cognizione sia pratica: basta 
che l’ obbietto di questa abbia la capacità di produrlo, abbia in sè 
tali elementi e sia di tal natura che possa determinare una praris. 
Perciò il Dottore questa capacità regolativa la chiama retatio apti- 
tudinalis: e la capacità, l’ attitudine suppone nella scienza aliquam 
conditionem intrinsecam per quam ipsi conveniat aptitudo (2). 


(1) L c. 

(2) Oxon. Prolog. l. c. n. 115 Ed. Fernandez. Quaracchi, 1912. Cf. Ven. I. D. 
Scoti. Summa Theolog. per f. H. a Montefortino. Romae ex Typographia Sallu- 
stiana 1900. V. 1°, 1. q. 4, art. incidens, p. 39. 
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Onde secondo la scuo!a scotistica la scienza è pratica non per il fine 
ma per l'obbietto (1). Or questo vuol dire che la scienza è pratica 
quando il suo obbietto è la legge o l'etica, che per loro intrinseca 
natura hanno rapporto all’azione? No, non è solo pratica in tal caso, 
ma anche quando ha per obbietto una verità intellettuale che per 
sè può esser di norma alla volontà ed ha in sè incluse delle conclu- 
sioni pratiche. Sia d'esempio la verità intellettualissima: Iddio ha 
creato il mondo. In questo domma oltre che l'affermazione della 
verità oggettiva che il mondo non è da sè e che ha relazione di 
dipendenza da Dio, si contiene logicamente un precetto che ne deriva 
cioè che dobbiamo essergliene grati. Questa inclusione logica, essen- 
ziale alla verità in questione, fa sì che questa si rapporti alla volontà 
e pigli il carattere pratico. Che se invece il domma suddetto fosse 
semplicemente affermazione di verità oggettiva non contenente in 
sè, nemmeno virtualmente, una prescrizione pratica, non avente 
quella duplice relatio aptitudinalis di priorità e di conformità alla 
pratica, sarebbe semplicemente speculativa, avrebbe solo rapporto 
all’ intelligenza, non alla volonta, che non sarebbe da esso domma 
mossa ad emettere nessun atto di gratitudine (2). Di questa natura 
sarebbe la metafisica che, considerando l’ente in quanto ente, non 
in quanto amabile e desiderabile, non ha relazione di nessuna sorta 
alla volontà: onde la verità metafisica rimane nell’ambito speculativo, 
nè determina nessuna praxîs. Altro esempio sia un teorema di geo- 
metria, che pe; sè non può esser di norma alla volontà, in nessuna 
maniera, non contenendo in sè verun precetto pratico. Ma allora, si 
dirà, Scoto pone in seconda linea l'elemento intellettuale, speculativo 
della verità: anzi per amor della pratica e pel rispetto che la verità 
può avere alla volontà, nega di essa il valore speculativo. Or non è 
questa la concezione pragmatistica della teologia? Non sostiene il Le 
Roy che l'affermazione intellettuale del domma è indifferente allo 
scienziato cattolico, cui, più che aliro, sta a cuore il precetto pratico, 
la direttiva morale che il domma contiene ed impone? 

A questa obiezione risponderemo esaurientemente, quando avremo 
completata l’esposizione della teoria scotistica. Ora ci limitiamo a far 
notare che l'idea che il Dottore ha della scienza pratica, non è quella 
del Le Roy. 

Lo Scoto, ritenendo che una scienza è pratica per la capacità 
e l'attitudine che ha a dirigere la volontà, per il suo contenuto 


(1) Montefortino Sum. Theol., l. c. p. 42. —- Ox. I. c. 

(2) « Practicum dicit duplicem respectum notitiae aptitudinalem ad praxim 
ut ad terminum: speculativum autem privat illum respectum duplicem » Oxron. 
Prolog. q. 4, nn. 110-1]. Ed. Fernandez. 
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pratico e precettivo, non nega il suo valore intellettuale; anzi questo 
valore intellettuale egli afferma risolutamente, facendo sede di essa 
scienza l’ intelletto e chiamandola vera scienza e notitia (1). Solo 
egli — contrapponendosi ai puri speculativi — fa notare che v'è 
scienza 0 cognizione essenzialmente nata fatta per dirigere le nostre 
azioni. Solo per questa intrinseca capacità di regolare l’uomo morale 
e per il contenuto virtuale di preceiti pratici, essa è pratica, non 
speculativa. Quando si rifletta alla posizione presa da Scoto nel dibat- 
tito e alla dottrina ch’ei prese ad oppugnare, parrà chiaro ch’ egli 
non può negare alla scienza pratica il valore intellettuale ma il va- 
lore puramente e semplicemente speculativo. Tanto più che se egli 
avesse negato della scienza pratica il valore intellettuale assoluto, su 
che cosa avrebbe fondato la sua capacità e attitudine pratica? — O, 
in altri termini, se la verità, onde scaturisce il precetto, non avesse 
consistenza intellettuale, non potrebbe muovere la volontà a confor- 
inarvi i propri atti. Perchè intanto la volontà fa atti d’adorazione che 
terminano alle Tre divine Persone — a mo’ d’ esempio — atti che 
costituiscono la prazris — in quanto l’ intelligenza dice alla volontà 
che tre veramente sono le divine Persone e tutte Tre sono da adorarsi. 
Se la intelligenza dubitasse della realta delle Tre divine Persone, il 
precetto d’adorazione in questa verità virtualmente contenuto, non 
avrebbe nessun: valore per la volontà e la cognizione non sarebbe più 
di regola a questa, cioè sarebbe nulla e come verità intellettuale e come - 
cognizione pratica. Concludiamo questo punto ribadendo il concetto 
che /a scienza è pratica quando il suo obbietto è tale che în sé 
contiene virtualmente un precetto ed ha capacità di dirigere la 
volontà nei suoi atti a sè conformandoli, perché siano emessi se- 
condo rettitudine. E con ciò non si nega il valore intellettuale della 
cognizione di quell’ obbietto, ma lo si suppone, affermandosi che la 
cognizione di quell’obbietto può servire di norma pratica. 
Trasportiamo questa teoria alla scienza teologica. Il nostro Dot- 
tore, persuaso che la teologia è scienza sommamente una, per l' u- 
nicità del suo obbietto ultimo (Dio) e per l’unica formalità di rivela- 
zione che collega in un sol corpo tutte le verità sparse nelle altre 


(1) Item ex dicto Augustini (15 de Trin. cap. 7): Intellectus intelligit sibi et 
aliis. Ergo sicut potest iudicare de actu suo, ita potest iudicare de actibus alia- 
rum potentiarum — cioè esser di norma di reititudine alla volontà (1. c. n. 108). — 
Ond'egli afferma che la divisione della scienza in speculativa e pratica « est quasi 
divisio generis per proprias passiones specierum, sicut sì dividatur numerus per 
par et impar, vel linea per rectum et curvum — ibi n. lll. — Come il numero 
non cessa di esser tale perchè impari o pari, così la scienza non cessa di essere 
scienza intellettuale perchè pratica. 
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scienze (1), conclude che unico dev’ esser l’ abito teologico e che per- 
ciò non si può dare duplicità d’abito, l'uno speculativo l’ altro pra- 
tico, come S. Tommaso afferma. Onde stabilisce la tesi che la teologia 
non è puramente speculativa, né speculativa e pratica insieme, ma 
sernplicemente pratica. 

Qual’ è il senso di quest’ affermazione e quello datole dall’ ignoto 
probabilista? — Vediamolo. — 

La teologia non è puramente speculativa: perchè per scienza spe- 
culativa s'intende una cognizione avente per fine ultimo la sterile 
contemplazione dell'intelletto. Ora la teologia c’è data forse per la no- 
stra curiosità intellettuale? Quando Iddio si degnò rilevarci qualcosa 
di sè, non lo fece perchè noi fossimo semplicemente dei dotti. Nè la 
fede è qualcosa di puramente speculativo, come non lo è la visione che 
a questa succede, perchè non si crede per credere, nè la visione beatifica 
‘è fine a sé stessa; si crede per conformare alla credenza la pratica: 
si avrà la visione beatifica per la perfetta fruizione della volontà (2). 
Ma obietta Enrico di Gand: La scienza teologica illumina la volontà 
circa l’ultimo fine (Dio): sotto questa illuminazione la volontà tende 
e s’unisce ad esso, immediatamente senza bisogno di direttivo, quando 
sola obiecti ostensio sufficit. Or quest’ atto appartiene alla scienza 
speculativa. Za ipso enim est speculatio solummodo, ut voluntati 
obiectunm suae operationis perfecte ostendat, ut in ipsum statim 
perfecta operatione tendat. In altri termini: la volontà in questo 
primo atto — che è il fine precipuo della teologia — s'unisce a Dio, 
non appena l'intelligenza glielo fa presente. In questo presentare che 
fa l’intelligenza non v’ è nessuna ragione di norma: dunque non v'è 
ragione di pratico, ma solo di speculativo ela cognizione è semplicemente 
speculativa. Che se poi si passa agli atti qui sunt ad finem, atti volitivi 
e delle facoltà esecutive emessi per raggiungere il fine, è chiaro che qui 
la volontà esce fuori di sè per tendere ad aliud, all’ azione cioè, quae 
non perficit voluntatem sed perficitur a voluntate: e allora è neces- 
saria la cognizione regolativa perchè l’azione sia buona: questa cogni- 
zione è pratica perché qui si conosce per l’azione: nel che consiste la 
ragione di pratico. Ora di questi due atti l'uno di tendenza al fine, 
l'altro di tendenza a quel ch'è mezzo per raggiungere il fine (azioni 
morali ecc.) di questi due atti il primo é inteso dalla teologia, per- 
chè questa ha ufficio di mostrar solamente l’ ultimo fine, il secondo 
(di diriger la volontà al conseguimento del fine con atti morali) è 
inteso dall’etica. Questa é scienza pratica perchè regolativa, quella è 


(1) S. Th. T - q. 1* a. 4 Capit. Scoti L. II pag. 122. V. II. 
(2) Capit. Scoti. V. II pag. 129 cap. 4 
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speculativa, perchè non regolativa ma puramente illuminatrice (1). 
A questa obiezione il Dottore risponde che se la cognizione del 
fine (teologia) dirige la volontà ad emettere atti morali per rag- 
giungerlo, e se in essa cognizione si include la conoscenza di 
quel che bisogna fare per raggiungerlo (nella teologia sono virtual- 
mente inclusi i principii dell'etica e a Dio p. e. si deve gratitudine, 
perchè Egli ci ha creati -- verita teologica) — questa seconda cognizione 
(etica) è come una conclusione inclusa nel principio (teologia). Quindi 
se la conclusione è d’ordine pratico, il principio dev'esssere dello stesso 
ordine, perchè da principii speculativi non possono scaturire conclusioni 
pratiche, ma dello stesso ordine. Ond' egli conclude che la teologia, 
appunto perchè è conoscenza di quel fine (Dio) onde si desume l’ e- 
tica (contenuta virtualmente nella cognizione di Dio), è pratica perchè 
virtualmente regola la volontà nell’emissione dei suoi atti morali (2). 
Ma si dirà: la teologia non è l’etica. Vero! Ma l’etica è fondata sulla 
teologia e si contiene nei principii di essa. E al Dottore basta questa 
contenenza virtuale, perchè Ja scienza teologica pigli un carat- 
tere pratico. Ricordiamo che è pratica per lui una scienza quando 
ha per obbietto una verità, onde si può desumere un precetto d'’ e- 
tica (pratico) che diriga la volontà nei suoi atti, perchè siano secondo 
rettitudine. E nessuno vorrà negare che da qualunque verità teologica 
si possa ricavare un principio d’ etica. 

Per le stesse ragioni e per altro, il Sottile nega che la teologia 
sia insieme scienza speculativa e pratica. Egli persuaso — come ho 
detto — della massima unità che informa la scienza teologica, non 
può permettere le si attribuiscano due qualità contradittorie che la 
scinderebbero. Or l’essere speculativo e l’ essere pratico, per il Dot- 
tore, sono termini contradittorii come il si e il no. Pratica è quella 
scienza che precede e a sè conforma l’atto volitivo, o — come dice 
il Dottore — che ha i due rispetti attitudinali di priorità e di con- 
formità alla pratica: speculativa è quella che n'è priva. Or com'è 
possibile che una unica scienza, avente per obbietto la singolarità 
assoluta, Dio, abbia e nello stesso tempo non abbia rapporto alla 
pratica? E l’istesso che dare a uno stesso individuo dell’ asino e del 
razionale insieme (3). Si ricordi che a questa conclusione giunge 
Scoto in forza delle premesse stabilite, cioè che la praticità d’ una 


(1) Henrie. in Summa ar. 9 q. 2 ad 3. — Cf. Oron. Prolog. q. 4 n. 120 —- 
Ed. Fernandez. Quaracchi, 1912. 

(2) Ibid. 

(3) Oxon. Prolog. q. 4 nn. 110-134. Ed. Fern. — Montefortino Summa Th. 
P. 1 q. 1 - ar. 4 incid. p. 44-45 - Scotus Academicus. Frassen V. 1 p. 6 seu. 
Romae, ex typograph. Sallustiana, 1901. 
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scienza non è una semplice estensione di principli speculativi alla 
pratica, ma una qualità inerente all’obbietto della scienza, il quale è 
essenzialmente pratico, in quanto capace di regolare la volontà nella 
estrinsecazione dei suoi atti. Ciò ammesso è evidente che la scienza 
teologica, avendo per obbietto Dio — ultimo fine amabile e desidera- 
bile — ed essendo Dio, sotto questo rispetto, fonte dell’ etica, e per 
sè stesso capace di esser di norma pratica alla volontà, essa, la 
scienza teologica, dev'essere esclusivamente pratica. E il Dottore e- 
semplifica la sua teoria, domandando: V'è qualcosa di più speculativo 
della verità: Iddio ha creato il mondo? Certo questa affermazione in- 
clude una teoria intellettuale che tuttavia non cessa di essere d'’ or- 
dine pratico, per la semplice ragione che essa virtualmente contiene la 
conclusione etica: dunque conviene essere riconoscenti a Dio di tanto 
benefizio. Certo chi non crede che tutto abbia origine da Dio, non 
regola gli atti della volontà come chi vi crede. Dunque questa cre- 
denza, questa cognizione è di norma alla volontà, è di regola alla 
vita morale, è d’ ordine pratico (1). Ancora, la teoria Trinitaria è 
eminentemente intellettuale e pure è d’ordine pratico, perchè 
colui che vi crede ordina i suoi atti morali d’ amore, di riverenza 
ecc. alle ‘Tre divine Persone, non ad una sola Persona: chi non crede, 
oltre che errare intellettualmente, disordinatamente dirige i suoi atti 
volitivi. Dunque la cognizione della teoria Trinitaria è di guida alla 
volontà, perchè ordinatamente estrinsechi i suoi atti e l’uomo viva 
secondo rettitudine (2). Questi esempi valgono a convincerci della 
giustezza e della dirittura logica della teoria scotistica e — princi- 
palmente -— a farci intendere in qual senso il Dottore attribuisca 
alla teologia il carattere pratico. E credo non siano necessarie altre 
parole per convincere gli spiriti non presi da pregiudizi che il Dot- 
tore non intende în nessuna maniera negare alla scienza teolo- 
gica il carattere intellettuale, si bene il carattere puramente spe- 
culativo. Non è perciò questione d'opposizione tra intellettuale e non 
intellettuale, ma tra puramente ed esclusivamente speculativo e 
pratico. E chi intende il significato dei termini speculativo e pratico, 
secondo la teoria scotistica, non può — senza una buona dose d’igno- 
ranza e di mala fede — attribuirgli delle velleità pragmatistiche o 
confondere la sua teoria con quella del Le Roy. Basta infatti un sem- 
plice confronto fra le due concezioni per convincersi della loro irri- 
ducibile differenza. 


(1) Cf. Capitalia opera B. I. D. Scoti - collecta labore R. P. Deodati a Ba- 
liaco etc. V. 2, pag. 135. 
(2) L c. 
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III. 


Lo Scrittore francese parte dal presupposto che il pensiero mo- 
derno non sa accomodarsi più alla concezione intellettuale della fede 
e del domma, secondo i placiti dell’aristotelismo « che il lavoro della 
psicologia e della critica ha definitivamente distrutto. Ora abbiamo 
una concezione nuova di esso che si può esprimere così: « Il domma 
ha un senso del tutto negativo, esso esclude e condanna certi errori 
piuttosto che determinare positivamente la verità » (1) « Perchè se 
i dommi formulassero la verità assoluta in termini adegnati, sareb- 
bero inintelligibili per noi ». Tuttavia, quantunque abbia un senso 
negativo e non affermi una verità intellettuale, il domma ha il suo 
valore, ha cioè un senso pratico, enuncia anzi tutto una prescrizione 
d’ordine pratico: in questo è il suo valore principale e il suo significato 
positivo (2) ». E altrove (3) - rispondendo al De Grandmaison, il Le 
Rov scrisse: « Un domma è una verità d'ordine vitale, esso ci presenta 
il suo obbietto sotto la specie d'azione che ci comanda e l’obbligo di 
aderirvi riguarda propriamente il suo significato pratico, il suo valore 
di vita ». E° vero che anche il francese ammette nel domma un va- 
lore intellettuale. Ma a che cosa sì riduce? Ha cura di spiegarcelo 
egli stesso, distruggendo immediatamente ogni nostra illusione e sog- 
siungendo che il domma è « una conoscenza d'ordine pratico. Que- 
sta conoscenza esprime il suo oggetto în simboli d' azione; lo rap- 
presenta uediante la reazione vitale che suscita in noi ». E chiari- 
sce tutto con l’ esempio del domma della personalità divina, che e- 
sige un’ lesione di fede, in questo senso che « Dio somiglia ad 
una persona, in ciò che la nostra attitudine in rapporto a lui deve 
rassomigliare alla nostra attitudine in faccia ad una persona. Sotto 
la specie della rassomiglianza d'azione vien presa la rassomiglianza 
di natura indeterminabile in sè. Ciò basta a giustificare il compito 
negativo o proibitivo del domma: è proscritta e rigettata ogni for- 
mola teorica la cui traduzione in lingua viva porterebbe a farci 
prendere una cattiva attitudine, a seguire una cattiva condot- 
ta » (4). Il che, in lingua povera, significa che il domma non ha 
nessun contenuto intellettuale preciso e a/fermalico, ma solo negu- 
tivo, in modo che, quando la Chiesa ce lo impone, intenderebbe solo 
imporci un'attitudine pratica, come se ii contenuto del domma — 
contenuto affermativo, teoretico — fosse vero e reale. Ma è vero 


(1) Dogme et eritique p. 19. Paris 1907. 

(2) 1bid. 

(3) Bullettin de Toulouse 1 Genn. 1906. 

(4) Ibid. Cf. La Teologia del N. T. ecc. del P. Giov. Fontaine S. I. - traduzione 
del P. Enrico Radaeli - Roma, Pustet, 1908, parte 2*, cap. IV. 
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poi, è reale questo contenuto teoretico affermativo? I pragmatisti ri- 
spondono che non è affar della Chiesa questo, nè del credente, si 
del filosofo che può pensarla come vuole, senza perciò trovarsi mai 
in opposizione con la Chiesa e con la sua fede, che gl'impongono un'atti- 
tudine pratica, non un’allermazione teorica. Com'è chiaro, il Le Roy, 
delle due faccie del domma — l’una d’ affermazione scientifica, teo- 
rica, l'altra d’ affermazione, o meglio d’imposizione pratica — non 
vede che la seconda, riducendo la prima ad un fatto puramente nega- 
tivo, e giungendo all'affermazione che la verità religiosa è d'ordine 
esclusivamente pratico. 

Or quest’affermazione quale l'abbiamo intesa, attraverso le parole 
dello scrittore francese, ha forse qualche somiglianza con la tesi del 
nostro Dottore? Quando inai Scoto nega il valore scientifico, afferma- 
tivo del domma o della teologia? Chi potrà dimostrarlo? E pure il 
veleno della teoria pragmatistica è appunto li, nella negazione del 
valore scientifico affermativo del domma e della verità teologica. — 
Scoto invece chiarissimamente dice che la fede — quantunque abito 
pratico nel senso suesposto — è afl'ermazione dell’ intelligenza, causata 
dall’obbietto, dalla verità presente ad essa. « Dico quod actus credendi 
est ab obiecto praesenti, sicut ab efficiente actum » (1). Sotto questo 
rispetto non è dalla volontà, perchè, egli osserva, se la volontà fosse 
causa esclusiva del credere — nulla persuasione facta — essa potrebbe 
imperare all’intelletto la credenza falsa che gli astri sono di eguale 
dimensione. Il che è assurdo (et hoc nihil est) (2). Onde, secondo il 
Dottore, la fede è un atto dell'intelletto procedente dalla persuasione 
per la presenza dell’obbietto credibile; e l’obbietto è presentato come 
credibile, dopo che il credenie l’ha trovato tale mediante lo studio 
— per doctrinan, — (3). 

Ora tutto questo dice che diversamente dal Le Roy la pensava 
Scoto, intorno al valore dottrinale oggettivo e affermativo della ve- 
rità teologica e del domma, che per il primo è solo prescrizione 
d'ordine pratico, privo d’un contenuto oggettivo teoretico; per il se- 
condo è affermazione assoluta di verità oggettiva, intellettuale, in 
cui è inclusa virtualmente e da cui si deduce la prescrizione d’ordine 
pratico, onde la verità stessa piglia il carattere pratico. E° evidente 
che altro è dire: nel domma è solo questione di precetto pratico, 
con cuì non ha che fare l'affermazione dottrinale positiva: e altro 
è dire: l'affermazione dottrinale positiva, perchè è per la pratica 


(1) Oxon - 3 d. 25 q. 2 lat. n. 2. — Cf. Capit. oper. etc. V. 2°, p. 136. 

(2) ibid. i 

(3) Oxon - 3 d. 25 q. 1 n. Il dove mette in luce la parte che ha la volontà 
nell'atto di fede. 
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e può esser di norma alla volontà nell’ emissione dei suoi atti, è 
d'ordine pratico. Nel primo caso la tesi ha un senso esclusivo ed 
è evidentemente antintellettualistica: nel secondo questo esclusivismo 
e antintellettualismo manca del tutto (1): onde vi manca quello per 
cui la tesi del Le Roy è errata, anticattolica, modernistica. Il sopra 
menzionato probabilista doveva saper che fra lo Scoto e il Le Roy è 
un abisso di differenza, perchè essi partono da principii del tutto diversi. 
Il primo parte dal principio che l'affermazione della verità oggettiva 
non è fine a se stessa, non termina alla sterile quiete dell’intelletto, 
ma è per altro, per qualcosa di più nobile e di più utile, per la san- 
tità della vita, per la pratica; e perciò essa affermazione intellettuale 
positiva di verità oggettivamente reale è d'ordine pratico, perchè 
quello che può esser di norma alla volontà, che virtualmente contiene 
una conclusione etica, è d’ordine pratico. Il secondo invece parte dal 
presupposto agnostico, secondo il quale la realtà oggettiva è incono- 
scibile, il 22420 introvabile, perciò il contenuto dottrinale positivo 
della verità dommatica in sè è impensabile. Onde a giustificare la 
permanenza del domma e la posizione dei credenti di fronte al pen- 
siero scientifico moderno, egli è ricorso alla interpetrazione pragma- 
tistica di esso, al 4omma-precetto, tanto per non far getto completo 
della fede religiosa, che pur vale qualche cosa nella vita morale del- 
l'individuo e della società. 

Or come il probabilista ha potuto scrivere al Le Roy: « Voi vi tro- 
verete (nel Frassen) scr'ilto nella lingua del XIII (sic!) secolo una 
dottrina scolastica del « primato dell’azione », e una concezione del 
domina che non è « la concezione intellettuale corrente »? Come ha 
potuto il probabilista leggere nel Frassen simili panzane, giacché 
nel Frassen non è che compendiata brevissimamente ma fedel- 
mente la dottrina del Dottore? Ma perchè, trattandosi di cosa tanto 
grave, contentarsi di conoscere il pensiero dello Scoto di seconda 
mano, senza prender cognizione del testo dallo Scoto medesimo? O 
almeno perchè fidarsi d'un solo commentatore? O perchè finalmente 
non imporsi un po’ più di moderazione in simili casì, o custodire 
l’aureo silenzio, che non offende nessuno, piuttosto che gettare così 
alla leggera il discredito sopra un Dottore e una scuola che passe- 
rono per sei secoli come baluardi dell’ ortodossia? Oh! la mania della 
pubblicità, per non dir altro! 


Sava, Agosto 1913. P. M. MORELLI O. F. M. 


(1) Cf. S. Belmond, Dieu, evistence et coynoscibilite, 20 partie, ch. V. - Rivista 
neo-Scolastica, 1913 « Il linguaggio nella teodicea di G. Duns Scoto », 1914. — Per 
studiare Kant. - Etudes franciscaines. - Prétendu anti-intellectualisme du Docteur 
Subtil, n. di giugno 1914. — Parth. Minges, Franziskanische Studien, aprile 1914. 
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Le Origini della Provincia dei frati minori di Milano (o di Lombardia) 


ED | MINISTRI PROVINCIALI DAL 1217 AL 1517 


INTRODUZIONE 


Essendo stata contestata l'autonomia della Provincia dei frati mi- 
nori di Milano prima dell’anno 1263, è necessario ristudiare la que- 
stione storica, onde mettere in evidenza fatti, persone e date, e por- 
tare un po’ di luce in proposito. Noi ci fermeremo soltanto riguardo 
alla Provincia dei frati minori di Milano (0 di Lombardia), accertando 
per quanto è possibile quelle date che dimostrano gli inizi dell’azione 
francescana in quel territorio, dove si è formata e costituita auto- 
noma la Provincia. Il risultato delle ricerche storiche per scoprire 
una cronaca o memoria storica degli inizi della Provincia Milanese 
finora è stato negativo. Però vi sono documenti, cronache ecc., dai 
quali si può venire in conoscenza, se non di tutto, almeno in parte, 
per quanto minuta, del francescanesimo in Lombardia. Per aprire la 
via così piena di difficoltà, accenniamo agli scrittori principali, i quali 
hanno tentato di precisare la data dell'autonomia della Provincia dei 
frati minori di Milano (o di Lombardia). 

Il primo storico finora conosciuto, che accenna al tempo in cui si 
costitui autonoma la Provincia Milanese è il Ven. P. Francesco Gon- 
zaga. Secondo lui ebbe origine da S. Bonaventura nel Capitolo di Pisa 
del 1262 (corr. 1263). Ecco quanto scrive: Provincia Mediolanensis, 
a Mediolano înclyta celeberrimaque civitate nonen trahens, si pri- 
maevam eius institulionem altendas, antiquissima est, cum id di- 
gnitatis alque honoris in 16 generali Capitulo Pisis, anno a partu 
Virgineo 1262 (sic) sub B. P. Bonuventura tolius nostri Ordinis 
tune Generali Ministro, ac praestantissimo inoderatore celebrato, 
assequuta, ac in quinque Custodias, nemnpe Mediolanernsem, Mo- 
doetianam, Bririensem, Cumanam et Vercellensen distincta sit (1). 
Ma il Ven. Gonzaga è ben lontano più di tre secoli, e per quanto 
avesse scritto accuratamente l’opera sua, non poteva al certo darci le 
notizie più dettagliate e più precise della fondazione dell’ Ordine. E 
poi non riporta alcuna fonte in proposito. Basta accennare, per farci 
un’idea di quanto abbiamo detto, come il Gonzaga descrisse l'origine 
delle provincie di Francia di Tours e della Borgogna. « Anno.... 127 1... 
R. P. Generatis S. Bonaventurae solertia, praesente S. D. Gregorio X 


(1) De Origine Seraph. Relig. Frunc. p. 341. Romae 1587. 


TUT Ke er  ——_—_—_——_———— uu .. 


— ©« ” 


LE ORIGINI DELLA PROVINCIA DEI FR. MIN. DI MILANO 8I 


Pont. Max. facta est Provinciarum Gallica; um distinclio. Una 
enim quae totius Franciae fuerat atque unius Ministri inode- 
ramine regebatur in tres distincta, scilicet Franciae, Turoniue et 
Burgundiae, tribus est assignata Ministris, qui suarum Provin- 
ciarum curam suscipientes, eas, ut lunc divisae sunt, perseve- 
ranter et successive hactenus administrarunt (1) ». 

Più tardi altri storici tentarono di precisare il numero delle Pro- 
vincie nel duecento, di determinare la loro estensione e di assegnare 
l’anno della loro autonomia. Riguardo alla Provincia di Lombardia, 
fondata fin dal 1217 dal P. S. Francesco, gli storici non sono con- 
cordi intorno al tempo preciso della sua divisione in quattro Pro- 
vincie. Ecco quanto scrive il P. Papini: « Si sa nondimeno di certo 
dall’antiche Vite di S. Antonio, che una fu la Provincia d’Emilia 
e Lombardia, che comprendeva latta Italia, cominciando dalla 
Romagna, della quale comparisce Provinciale nel 1221 fra Gra- 
ziano, cui successe il detto S. Antonio nel 1227. Nel capitolo ce- 
lebrato in Anagni il dì 1 Novembre 1240 furon divise le sunno- 
minalte Provincie. La Lombardia si ridusse a tre, cioè: Provin- 
cia di Bologna, di Genova, di Lonwardia (2). Nel 1260........ cessò 
affatto il nome di Lombardia, e di questa provincia copiosa, deci- 
mata,sene formarono due, una chiamata della Marca Trevisana con 
Venezia, Padova, Mantova, e però detta talvolta Provincia Veneta 
e di S. Antonio, e l’altra nominata di Milano (3) ». Ma anche il 
P. Papini non ci dà le fonti antiche, nè sicure, e quindi è impossi- 
bile sulla sua autorità decidere la questione storica. 

Il P. Panfilo da Magliano consacra nella sua opera alcuni capitoli 
alle origini delle Provincie dei Frati Minori. Riguardo alla Provin- 
cia di Lombardia, accennato sull’autorità della Cronaca dei XXIV Ge- 
nerali, che sotto il generalato di S. Bonaventura il numero delle 
Provincie fu aumentato di due, afferma: Queste due Provincie, ag- 
giunte da S. Bonaventura, si formarono dividendo tanto la Pro- 
vincia di Lombardia come quella della Romania. Così della Pro- 
vincia di Lombardia si formarono allora le due Provincie di Mi- 
lano e di S. Antonio, cessando del tutto la denominazione di Lom- 
bardia (4) ». Ma anche il P. Panfilo non riporta alenn documento, 
che accerti quali siano state le due Provincie aggiunte da S. Bona- 
ventura. Ci pare un'affermazione puramente gratuita. 


(1) Ivi p. 667. Il Wadding, Ann. O. F. M., IV, 338, XVII, corregge il Gon- 
zaga riguardo all’ anno e fissa il 1260. 

(2) Storia di S. Francesco d’ Assisi I, 182. 

(3) Ivi, 183. 

(4) Storia compendiosa di S. Francesco e de’ Francescani, II C. XIX, p. 561- 
562, Roma 1876. 
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Il P. Pietro Van den Haute invece ci dà queste notizie: « Provincia 
Lombardiae, instituta anno 1216 (sic)... Anno 1239 Provinciae 
sub Gregorio Papa... IV Provincia Bononiae cum custodiis quinque. 
— XIII, Provincia Ianuae seu Genuae cum custodiis sex. — XV, 
Provincia Mediolani cum custodiis quinque. Provincia Lombar- 
diae nunc divisa în Provincias Bononiae, S. Antonti Venetiarum, 
Genuae et Mediolani (1) ». Evidentemente il Van den Haute si basò 
sopra un catalogo del duecento o del trecento, e gli diede la data 
del 1239. Tuttavia ci sembra che abbia alquanto facilitata la cono- 
scenza dell'origine di queste Provincie. 

In un ms. sul cui dorso si legge « RighiniOperum », che si con- 
serva nell’Arch. dei Min. Conventuali di Bologna riguardo alla Pro- 
vincia di Bologna, al C. XXVI sì legge: « De Provincia Bononiae 
haec habet Iordanis Polycronicon. Bononia habet custodias quin- 
que ». L'autore aggiunge in nota: Bononiae Provincia, quae prius 
Flaminia Aemiliaeque dicta fuit, ex Gen. Capit. Narbonae cele- 
brato, ut aiunt, a S. Bonaventura... anno scil. 1260 nonum in 
Provinciarum serie locum obltinuerat iam in quinque Custodias... 
Ortum habuit haec provinca anno 1316 (sic), dum S. Franciscus 
ei dedit Ministrum Provincialem Fr. Ioannem de Strachia, ex 
Waddingo eodem anno n. ILI. Putarunt nonnulli hanc Minorum 
Provinciam nedum Romaniolam et Lombardiam, verum etiam 
Genuensem, Mediolanensem et Marchiae Tarvisinae, Venetiarum 
olim comprehendisse, usquedum anno 1239 in quatuor divideretur, 
quod tamen non comprobavit doctissimus Sbar alea, tum quia in- 
verisimile videbatur orientalem Italiae partem in sex distinctas 
Provincias divisam fuisse; occidentalem vero forte ampliorem uni- 
cam efformasse. Dicebat enim anno 1219 et 1220 Min. Prov. 
Romanae eaxtiterat fr. Gherardus Reatensis ex Waddingo; in 
Umbria fr. Rogerius 1236 ex Bull. Franc. T. I. p. 187; in Tu- 
scia fr. Elias (sic) an. 1216 et 1219; in Marchia Anconitana 
fr. Benedictus de Aretio 1216, et fr. Petrus Vercellensis, 1236. 
Neapolitanae Provinciae praeerat 1216 et 1226 fr. Augusti- 
nus. In Calabria iisdem annis S. Daniel Martyr; et in Pulia A. 
B. an. 1219 et 1233, ut ex Ann. Min. et cit. Bull. Franc. T. I 
p. 98. Quibus adde de an. 1230 fr. Superantium de Varisio exti- 
lisse Ministrum în Lombardia, Bononiensi Provinciae ommnino 
ignotum. Gregorius IX litteras dedit anno 1243 Ministro Provin- 
ciae Lombardiae, qui tunc erat fr. Leo Valvassorius de Perego, 
ut apud Bull. Franc. T. I. p. 139, et alias p. 196 în Bulla 201 


(1) Brevis Historia Ordinis Minorum, C. XXXV, $ II, p. 166. 
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n. 1236 data, speciatim nominatur Minister fratruin minorum 
Bononiae. Dum Generalatu fungebatur fr. Elias, Minister Provin- 
ciae Bononiae erat fr. Albertus de Parma, et in Lonbardia fr. 
Leo Mediolanensis teste Salimbene Parinense et ordinis nostri 
auclore coevo in suo Cronic. ms. eristente Romae in Publica Bi- 
bliotheca Excellentiss. Domus de Polis Con itibus p. 238 et 250, ubi 
dicil dictum fr. Leonem per inultos annos Ministru.n fui:se el 
postea an. 1243 ad Archiep. Mediolani sedem evectum (1). Da que- 
sto autore abbiamo ancora più chiara l’ origine del'e primitive Pro- 
vincie. 

In questi ultimi anni studiò con rara competenza le ovigini delle 
Provincie dei Minori il ch. Girolamo Golubovich O. M., il quale 
pubblicò nell’ Archivun Franc. Mist. la « Series Provinciarum 
Ordinis fratrum minoruim saec. XIII et XIV (2) ». Il ch. scrittore 
accerta che la prima erezione delle Provincie fu fatta dal P. S. 
Francesco nel capitolo generale del 1217 (3), e sui” autorità di Fi. 
Mariano da Firenze, riportato dal Waddine, enumera dieci Provin- 
cie (4), e l’ undecima la deduce da rr. Giordano da (Giano (8). In or- 
dine al numero colloca in terzo luogo la Provincia Medivlanensis sew 
Lomwbaradiae, della quale dice, che fu madre di tre altre Provincie, 
cioè di Genova, di Venezia e di Bologna (6). Le Provincie di (Ge- 
nova e di Venezia le mette autonome durante le reggenze di fr. 
Elia da Cortona, Ministro Generale dal 1232 al 1239; per Venezia 
però il ch. autore opina che forse ebbe origine prima (7). La Pro- 
vincia di Bologna invece ebbe la sua autonomia nel Capitolo Pisano 
del 1272. La prova è questa: nella Serie di Urbano IV del 1263 non 
apparisce la provincia di Bologna, sì bene quella di Milano (8). Così 
il P. Golubovich. 

Contro l’affermazione del ch. scrittore rispose il P. Giacinto Pic- 
‘ coni O. F. M., dimostrando con numerose prove, che la Provincia di 


(1) Arch. Frati Min. Conv. di Bologna, Ms. che contiene Bolle ecc. e la Serie 
dei Min. Prov.li della provincia di Bologna. Vi è pure in questo archivio la Serie 
dei Prov. di Bologna, composta dal P. Giacinto Sbaraglia o. f. m. convent., delle 
quali si servì il P. Picconi nella sua opera: I Min. Provinciali ecc. di Bologna, 
pubblicata nel 1908. 

(2) Anno I, p. I-22. 


(3) Ivi, n. 1. 

(4) Ivi, n. 2. 

(5) Ivi, n. 133. 
(6) Ivi, n. 6. 

(7) Ivi, n. 38-39 
(8) Ivi, n. 57. 
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Bologna era esistente prima del 1272, anzi prima del 1263, riportando 
una serie di Ministri Provinciali dal 1217 al 1239 in seguito (1). Il 
P. Picconi fece seguire anche l'opuscolo « De antiquitate Mino- 
riticae Provinciae Bononiae (2) ». Ma non sempre il P. Picconi è 
esatto nel determinare la cronologia, e nell’interpretare i documenti 
che riporta. 

Siccome si negava dal P. Picconi l'autonomia della Provincia di 
Milano prima del 1272 e del 1263, seguendo l'impulso dato dal ch. 
P. Golubovich, credemmo necessario pubblicare l'opuscolo: « Aln2ae 
Provinciae Minoriticae Mediolanenis (seu Lombardiae) Primordia. 
Brevis historica discussio (3) ». Per solo amore della verità, e per 
portare un po’ di luce in una questione storica abbastanza oscura, 
compulsando documenti negli Archivi di Milano e nella Biblioteca 
Ambrosiana, siamo venuti alla conclusione che la Provincia di Milano 
(o di Lombardia) ebbe la sua fondaz'one dal P. S. Francesco, e con- 
tinuò ad avere la sua autonomia dal 1232 al 1289, e da quest’ anno 
in seguito. Per la Provincia di Bologna, seguendo la tesi del ch. P. 
Golubovich, non inclusa nella serie delle Provincie O. F. M. del 1261- 
1264 di Urbano IV, e nella Serie del 1274 di Gregorio X, abbiamo 
fissato la data tra il 1274-1282, come opinò il P. Eubel O. F. M. Conv., 
il quale trovando esclusa la Provincia di Bologna nella serie del 1274, 
venne alla conclusione che deve essere ‘stata eretta tra il 1274 ed il 
1288 (4). Abbiamo poi fatto seguire alla « Brevis historica discussio » 
le « Animadversiones quaedam ad historicam disputationein de 
Antiquitate Minoriticae Provinciae Bononiae a P. Hyacinctho 
Picconi O. F. M. compostîtam », colle quali notammo le inesattezze 
del P. Picconi (5), sperando che egli ci rispondesse in tempo opportuno. 

Più tardi, e precisamente nell’anno scorso, rispose al nostro modesto 
opuscolo il ch. P. Golubovich nella sua opera classica « Biblioteca Lbio- 


(1) Vedi App. terza: « La Minoritica Provincia di Bologna e l Arch. Franc. 
Hist. » inserita nell'Opera « Serie Cronol. Biogr. dei Min. e Vic. Prov. della 
Min. Prov. di Bologna », p. 486, e seg. Roma 1908. 

(2) Opuscolo di p. 14, pubbl. a Parma 1909. 

(3) Opusc. di 24 pag. Genova 1909. -— In quest'anno il P. Bernardino da Ca- 
rasco 0. F. M. pubblicò a Genova l'opusc.: « La Provincia Francescana di Ge- 
nova », ed afferma sull’autorità del Gonzaga, che la Prov. di Genova non ebbe 
origine da alcuna Provincia. - Anche il P. G. Francesco Ghedina pubblicò un 
bello « Studio Critico sulla Provincia Francescana Veneta », e nel C. XIX. parla 
della divisione della Provincia Lombarda, e riconosce l'autonomia della Provincia 
di Milano sotto la reggenza di fr. Elia da Cortona (Voce di S. Antonio da Pa- 
dova, an. 1909, p. 421 e seg.). 

(4) Epitome Bull. Franc. 137, n. 1364, nota ll. 

(5) Op. cit., p. 22-24. 
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bibliografica della Terra Santa e dell'Oriente Francescano ». In que- 
st'opera il ch. A. inseri « Le Provincie dell'Ordine Minoritico nei secoli 
XIII e XIV in Europae nellOriente Francescano (1) ». In questo 
trattato l’A. con una vasta erudizione stabilisce la data precisa o 
approssimativa di tutte le Provincie dell’ Ordine dei Frati Minori nel 
duecento. Egli si basa specialmente sugli « Actus S. Francisci », 
editi dal Sabatier, sulle Leggende e Croniche di Fr. Tommaso da Ce- 
lano, di Fr. Giordano da Giano, dell’ Eccleston, del Glassberger, del 
Salimbene, sulla Cronica dei XXIV Generali O. F. M., sul Liber 
Conformitatis del Pisano, su fr. Mariano da Firenze, sulle Bolle 
Pontificie ai Ministri Provinciali del duecento, sulle Serie delle Pro- 
vincie del secolo XIII, e sugli scrittori Wadding, Papini, Benoffi, 
Panfilo da Magliano, Picconi, ecc. In questo studio sulle Provincie 
dei secoli XIII e XIV il ch. Padre Golubovich mutò opinione riguardo 
alla Provincia di Milano, ammettendo per la Provincia di Milano 
quanto prima aveva affermato per la Provincia di Bologna, solo cam- 
biando la data. Prima aveva messo l’anno 1272 per la Provincia di 
Bologna, ora invece afferma, che la provincia di Milano ebbe la sua 
autonomia nel 1263 (2). La ragione principale di questa mutazione, 
è l’interpretazione che il ch. A. dà al nome di Mediolanensis, inse- 
rito nelle Serie delle Provincie del 1263 e del 1272. Egli dice, che 
Mediolanensis nel senso politico di allora, secondo lo stile della Curia 
Papale, intendevasi tutta la Lombardia civile. La Provincia era detta 
di rado della Lombardia, dal regno antico di Lombardia; di Milano 
dalla capitale di Lombardia, nome che le fu dato di spesso soltanto 
nelle lettere della Curia Papale; di Bologna per il celebre suo studio, 
e questo nome ricorre assai di fi'equente e comunemente in ogni 
genere di documenti. La testimonianza poi di fr. Salimbene riguardo 
al ministeriato di fr. Bartolomeo Calarosi di Mantova, secondo il ch. 
P. Golubovich, deve intendersi, non quando fr. Bartolomeo fu Mini- 
stro Provinciale di Milano nel 1245, ma nel 1271 (3). A questa con- 
clusione il ch. A. era venuto anche perchè nel capitolo del 1239 le 
Provincie dell'Ordine furono ridotte in numero di 32 (4), nel capitolo 
di Pisa del 1263 durante la reggenza di S. Bonaventura fu aumen-. 


(1) Op. cit., p. 214-274, Quaracchi presso Firenze 1913. 

(2) Ivi, 346, num. III. 

(3) Ivi, 234-235. 

(4) Eccleston negli Analecta Franc. I, 236. « In absolutione fr. Heliae provi- 
sum fuit, ut tantum triginta duae administrationes essent in Ordine, XVI scilicet 
ultra montes, et XVI citra ». Ora quali sono le Provincie Cismontane? Se 
vale l'autorità dell’Eccleston bisognerà certamente trovare le 16 Provincie, che 


con morale certezza sono incluse nelle Serie degli ultimi decenni del duecento, 
com'è d’avviso il P. Holzapfel (Manuale Hist. O. F. M. p. 141). 
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tato di due (1), e nella Serie del 1239-1263 (2) e del 1274 (3) si hanno 
soltanto 832 Provincie: solo nella Serie del 1282 sono elencate le 34 
Provincie O. F. M. Lo che venne confermato da Nicolò IV colla Bolla 
dei 13 Maggio 1288 « Quia Provinciarum Ordinis vestri », in cui 
è accennato, che le Provincie furono fissate e stabilite da Gregorio 
IX (4), e poi furono aumentate di due (5). Nicolò IV ingiunge che 
in seguito nessuna Provincia si potrà erigere senza la facoltà apo- 
stolica (6). 

Il P. Golubovich poi è tanto persuaso della sua conclusione storica, 
che in una nota afferma: « Se qualcuno tenterà di provare che le 
due Provincie Milanese e Bolognese erano gia distinte prima del 
1263, dovrà anche tentare l’indimostrabile, cioè, che dal 1239 în 
poi le Provincie dell’ Ordine non erano soltanto 34 di numero, 
nia una 0 due di più, ovvero dovrà scalzare l’unao l’altra delle 
34 per surrogarvi un’altra qualunque (7) ». Aggiunge ancora, che 
gia il P. Francesco Gonzaga aveva riconosciuto l'autonomia della 
Provincia di Milano nel capitolo Generale di Pisa (1263) sotto il ge- 
neralato di S. Bonaveniura (8). Quanto possa valere l’ autorità del 
Gonzaga in proposito l'abbiamo già accennato fin dal principio. Non 
intendiamo fare una critica sul dotto studio del ch. nostro confra- 
tello, ma ci sia lecito affermare che le prove da lui addotte per di- 
mostrare l'autonomia di alcune Provincie ci sembrano non del tutto 
decisive, o per lo meno non così sicure come quelle che porteremo 
per accertare con sicurezza l’ autonomia della Provincia di Milano 
dal 1232 al 1239, e dal 1239 al 1263. Lo che faremo con un breve 
studio sulle origini della Provincia di Milano (o di Lombardia) e col 
riportare la Serie dei Ministri Provinciali che ne tennero la reggenza. 


Milano 26 Marzo 1914 P. PaAaoLO M. SEVESI 
i dei frati minori 


(1) Chron. XXIV Gen. negli An. Franc. II, p. 350: « Sub isto Generali (S. 
Bonaventura) numerus Provinciaruno Ordinis praesente Domino Gregorio IX 
tazatus, fuit de duabus augmentatus ». - Liber Conf. del Pisano negli An. Franc. 
IV, p. 306: « In capitulo generali Pisis celebrato a (Generali S. Bonaventura 
Provinciarum Ordinis, ut modo sunt, facta est distinctio ». - Tussinianus in 
Hist. Ord. Min. f. 238: « anno 1260 Narbonae (sic) ubi S. Bonaventura.... in 
eodem caupitulo fucta est. distinctio religionis in Provincias 34, videl. 17 ultram. 
et 17 citram. ». Ma non dice quali Provincie furono erette. 

(2) Golubovich, op. cit. p. 239. 

(3) Ivi, p. 242. 

(4) Vedi Eccleston citato nella nota 2. 

(5) Vedi nota 3. 

(6) Bull. Frane. IV. 19-20. - Eubel 07. cit. 167. n. 1620. 

(7) Op. cit. p. 235, nota 2. 

(8) Ivi, p. 234. 
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Vita del B. Tommaso da Firenze, 0. F. M. 


(TESTO INEDITO DEL SECOLO XV} 
(Vedi La Verna, X, 514-522; XI, 31-41) 


[18 v:] Come el beato Thomma fu chastissimo et zelatore della Obser- 
vantia regulare et molti luogi presi da quello. Capitolo V. 


Ma che diremo della sua pura et nitida munditia chosì chorporale, 
chome mentale, certo è chosa superflua a parlarne, con ciò fussi 
chosa che dal suo ingresso nella religione preservò la monditia del 
chorpo et quanto (1) fu possibile a se quella della mente, chome suo 
spirituale fondamento: per la qual chosa mai volle amare chosa ter- 
rena, non charnale nè mondana, sapendo che chi ama le chose car-- 
nali mai potrà pervenire alla contemplatione delle celesti et di poi 
a possederle (2), ma per aquistare et conservare in se questo dono 
della munditia, si pose li grandi et quodamodo insoportabili pesi, 
chome è chiaro et manifesto a chi ben chonsidera la sua vita dili- 
gente mente, si per queste chose decte di sopra (3) della sua austera 
vita et sì per quelle che di socto diremo. Et chome scrive frate Ia- 
chobo Oddi (4) a magiore declaratione di questo in tanti viagi che 
fece questo beato dischorrendo hor di qua hor di là per il mondo, 
mai si hebbe di lui una minima suspetione, nè si vide segni di po- 
terla pigliare. Et oltre a queste chose decte si chome hebi da degni 
testimoni macerava el suo chorpiciuolo asinello con asidui et spessi 
fragelli. Et quando alchuno frate era tentato di qualche venerea et 
diabolicha tentatione richorreva a questo [f. 19 r.] si chome a padre 
et medicho delle anime con fede rachomandandosi alle sue orationi, 
et quello con grande amore et charità confortandoli dava loro optimi 
rimedi et in fra l'altre parole che e diceva erano queste. « Va 
figliuolo et entra nella selva et cercha qualche speluncha overo 
discendi in qualche valle in fra li monti; et quivi ora a Dio et 
chiama quello, con la disciplina fortemente fiagellandoti. Imperocchè 
mai tanto bene porta frate asino la soma sua et tancto presto fa 


(1) Il ms. questo e altra mano corresse in quanto. 

(2) S. Paolo agli Efesini, 5, v. 5: Omnis fornicator aut immundus.... non habet 
haereditatem in regno Christi et Dei. 

(3) Vedi il cap. 3 di questa Vita nel La Verna, XI, a pp. 32-36. 

(4) Vedi La Verna, XI, a pp. 356. 
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el suo chammino per la via recta, quanto quando quello con spessi 
fragelli è dal padrone perchosso ». 

Intendeva et chiamava frate Thomma el chorpo nostro asinello (1) 
et el padrone la ragione et quello che lo doveva menare o volessi 
o no per la via recta percnotendolo hora con fune di dig[i]uni, hora 
con discipline et simil macerationi a tenuarlo (2) intendeva lo spi- 
rito. 

Ma che diremo del zelo del nostro frate Thomma non solo circha 
alla strecta et penuriosa povertà della professione nostra, la pura et 
semplice et litterale observantia della regola de frati Minori, intanto 
era vigorosa et acesa et tanto bolliva nel quore di frate Thomma, 
che a nessuna altra chosa pensava né desiderava tanto, quanto 
che potessi literalmente et puramente et ben servare quella sechondo 
che era di mente et voluntà del nostro padre sancto Francescho in- 
stitutore et datore di quella. [f. 19 v:] Et però vedendo frate Thomma 
che in quel tempo che venne alla religione l’ Ordine de frati Minori 
sempre tendeva et andava inverso el baratro della relaxatione et im- 
perfectione et partivansi dalla evangelica perfectione, et essendo po- 
chi luogi di observanzia inchominciati et presi per il beato Paoluc- 
cio da Fulignio et sua discepoli (3), del quale el decimo nono era el 
sopra decto luogo di Fiesole (4), si insudò et afatichò quanto potette 
esso beato Thomma di ampliare et dilatare la nuova plantula della 
Observanzia quanto a lui fu possibile. Onde anduva discorrendo quando 
per la Toscana quando per la Marcha, quando per la Puglia et Cha- 
labria (5) in compagnia della recholenda memoria di frate Giovanni 
da Stronchonio della provincia di S. Francesco (6), successori sopra 
de’ poveri et de divoti lochi della Observantia del decto frate Pao- 
lino. Ma presto dilatando et facendo moltì lochi el decto frate Gio- 
vanni insieme con frate '"'homma et maxime nella Marcha et pro- 
vincia di S. Angelo fu da quelli padri commissario o vichario insti- 
tuito frate Thomma sopra e prefati lochi con autorità del Generale 
Ministro, li quali resse in tancta observanzia et sanctità, che spargen- 


(1) Come lo chiamava pure S. Francesco: vedi Pisano, De conformitate vitae 
B. Francisci etc. in Anal. francise. t. IV, Quaracchi, 1906, a p. 124, 584, t. V, 
Quaracchi, 1912, a p. 195 e la nota. 

(2) Vale a dire a renderlo tenue, assottigliato, magro. 

(3) Vedi Pulinari, Cronache ecc. Arezzo, 1913, a pp. 4, 16-21, ecc. 

(4) Secondo il Pulinari, Cronache ecc. Arezzo, 1913, a p. 20, n. 9, Fiesole fu 
il 1° convento dell’ Osservanza in Toscana e 19 di tutta l° Osservanza. 

(5) Vedi Pulinari, Cronache ecc. Arezzo, 1913, a p. 23, n. 20. 

(6) Del B. Giovanni da Stroncone vedi le cit. Cronache del P. Pulinari, a 
pp. 4, 17, 20-25, 27, 32, 137, 142, 309, 319, ecc. 
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dosi l'odore suo per diverse parti (1), li concepevano li popoli et 
gente somma devotione solo per sentirlo richordare, et quello desi- 
deravano di vedere, chiamanvalo per nunzi et proprie lettere che 
volessi andare a prendere un locho [f. 20r:] et fundare la Observanzia 
nella loro terra, et questo maximo achadde nella provincia di Cha- 
labria, dove esendo da alchune devote persone chiamato per la decta 
chausa, frate Thomma si transferì a Firenze, patria sua, chorendo li 
anni del Signore 1419, dove alhora resideva la santità di nostro Si- 
gniore papa Martino quinto con tucta la churia romana (2), et entrato 
alla sua beatitudine questo beato li manifestò la devotione de Cha- 
labresi, et el desiderio che havevano che nella loro terra si fondassi 
la nuova Observanzia. Onde suplichava sua Santità si degnassi dar li. 
centia di pigliare di nuovo qualche luogo per li poveri frati della Ob- 
servantia in quelle parti, aciò che quelle pie menti di quelle devote 
persone havessino tanto chontento di vedere riformato l’ Ordine de 
Minori per le loro terre. Al quale benigniamente condescendendo el 
sanctissimo padre papa Martino, li fece et decte gratis una bolla 
piombata choncedendo che sei loci di nuovo per la Chalabria possino 
essere presi et in quelli piantato et posto la nuova plantula della no- 
stra famiglia. Anchora obtenne questo beato dalla sanctità del sommo 
pontefice sopradecto alchuni loci nella maremma di Siena a riquisi- 
tione del magnificho domino Iachopo primo signiore di Piombino (3), 
ne quali potessi stare separato dalla chomunità de frati socto strecta 
observanza [f. 20 v:] con tucti quelli che si volevano achostare alla 
sua voluntà, et questo fece per chaciare di decti luogi quella pexima 
secta delli Fraticelli della opinione, li quali insino a quelli tempi che 
papa Martino tornato di Basilea in Italia habitorno, ed anchora per- 
chè essi loci sono solitarii et devoti sechondo che desiderava, et furno 
questi, cioè el locho di S. Francescho di Monte di Muro (4) sopra el 
chastello di Scharlino per tre miglia, locho devoto, solitario et molto 
piacevole, el quale molto sopra tucti lì altri luogi fu amato da frate 
Thomma et in esso più habitò e stecte fermo che inesuno altro luogo. 
Onde lasciato el nome della propria patria, sì aquistò da questo e 
trasse el chogniome di Scharlino et chosì chomunemente era chia- 
mato frate Thomma da Scharlino, vorrano infino al presente giorno. 


(1) Vedi il Pulinari, Cronache ecc. a p. 23. n. 20. 

(2) Vedi la mia Bibliografia Alvernina nel La Verna, XI, 495 e a parte, Città 
di Castello, 1914, a p. 18. 

(3) Di lui scrisse il Pulinari, Cronache ecc. Arezzo, 1913, a pp. 441, n. ], 
430, n. 17. 

(4) Una lunga storia di questo convento e frati che la santificarono si trova 
nel Pulinari, Cronache ecc. Arezzo 1913, a pp. 440-52. 
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El sechondo fu quello di S°. Giovanni da Gavorrano, ma questo 
schaciato che hebe decti eretici, rovinato elocho, reservando solo la 
chiesa non li ritenne nè habitò frate Thomma, e questo fu perchè 
decto locho di S°. Giovanni [era] nel mezo fra el chastello da Gavor- 
rano e quello di Scharlino, con ciò sia chosa che fra l’uno e l’altro 
di decti chastelli sia solo tre miglia. 

El terzio fu quello di S°. Benedecto della Nave molto solitario et 
devoto (1). 

Et quarto quello di Schanzano, el quale al presente tiene la pro- 
vincia di Roma (2). 

Di tucti questi luogi schaciati et mandati via li decti eretici per 
autorità di papa Martino [f. 21r:] con l’aiuto et bracio del signiore di 
Piombino (3) et sanesi, frate Thomma vi conlochò di famiglia tucti 
quelli frati che s’achostorno a lui et che erano del suo proposito di 
dischostarsi quanto potevano dalla ambitione et romori sechulari et 
achostarsi a Idio. Ma non solo hebe questi luogi frate Thomma socto 
la sua chura et governo, ma auchora chome si dice per mezo di S°. 
Bernardino hebbe quello di Cholombaio (4), et presentossi anchora 
alla presentia di messer Bartholomeo veschovo di Popolonia (5) con 
el S°. frate Antonio da Stronchonio (6) suo compagnio, el quale era in 
un medesimo proposito con frate Thomma et havevalo hauto per 
maestro quando habitavano nel luogo di Fiesole, impetrò da esso 
monsigniore ne l’anno 142] di potere edifichare un luogo di Obser- 
vantia nel isola del Elba presso a Piombino in una contrada di decta 
isola, chiamata Iove in honore di S°. Cerbone (7). Ma el decto devoto 
epischopo non solo li choncesse et decte licentia et autorità di edifichare, 
li diede libero arbitrio che ogni volta che voleva et chome li piaceva 
potessi per tucte le parti della sua diogesi oltra al prefato edifichare 
quanto voleva, concedendo a tucti quegli che dessino subsidio, favore 
et auctorio a frate Thomma et sua subcessorì in edifichare esso locho 
40 di [f. 21v:] d’indulgenzia. Hauta adunque frate Thomma questa 


(1) Vedi Pulinari, Cronache cit. a pp. 436-40. 

(2) Come ha il Pulinari Cronache cit. a pp. 26-7, n. 29, 268. 

(3) Il signor Giacomo qui sopra ricordato. 

(4) Del Colombaio scrive a lungo il Pulinari, Cronache ecc. Arezzo, 1913, a 
pp. 400-406. 

(5) Bartolomeo Ghini da Siena, eletto Vescovo di Oristano in Sardegna, fu 
promosso alla sede di Massa Marittima il 26 Nov, 1404 e morì l'anrio 1425. 
Eubel, Hierarchia cath. medii aevi, t. I, Monasterii, 1898, a pp. 102 e 344. 

(6) ll Ms. Stranchonio. 

(7) Vedi Pulinari, Cronache ecc. Arezzo, 1913, a pp. 24-5, n. 23, che conviene 
con l’autore di questa Vita. 


VITA DEL B. TOMMASO DA FIRENZE, O. F. M. 91 


libera licenzia edifichò ed construsse el loco et mexevi la famiglia, 
imperocchè ogni giorno venivano a lui frati per venire et stare socto 
la sua obedientia, non obstante che fussino nella Observantia, et li 
prelati davano licentia conoscendo la vita perfecta et sancta di frate 
Thomma. Et più che quando alchuno giovane voleva uscire del se- 
culo et venire alla nostra povera famiglia, li mandavano a Scarlino 
a frate Thomma, el quale haveva piene autorità di ricevere et ve- 
stire frati a l' Ordine, chome dirò di socto. Et però gli era neces- 
sario pigliare più luogi, per la qual chosa ne prese un altro presso 
a uno miglio al chastello di Radichondoli (1), ma al presente questi 
dua ultimi la famiglia non gli tiene; imperochéè li huomini di Radi- 
condoli non chonoscendo le pietre pretiose di questi sancti huomini 
che havevano nella loro terra, provavano la loro perfectione, facen- 
doli patire charestia di vetuagli, maseritie di chasa et muraglia di 
locho. Onde furno per la loro indevotione iudichati indegni di tali 
huomini nella loro terra, et però dopo alquanti anni che furno vis- 
suti in grande penuria in decto locho, sancto Bernardino parlando 
insieme con frate Thomma nel loco della Chapriola presso a Siena, 
in fra li altri chose et parlari [f. 22r:] e quali hebono insieme, fu di 
questo locho di S°. Francesco presso a Radichondoli. Et udendo S°. 
Bernardino la grande indivotione del popolo di Radichondoli inverso 
e frati et la penuria grande in che li tenevano circha maxime della 
povera muraglia del locho, quasi chomandò et disse a frate Thomma, 
che voleva a ogni modo lasassi decto locho, da poi che chosì pocho 
si churavano di loro, onde si voleva tractargli chome ingrati et in- 
degni della loro chompagnia. Et tanto indusse frate Thomma con le 
sue parole et ragione, che achosenti di lasciarlo afermativamente, et 
chosi con questa deliberazione et exortatione di S. Bernardino si 
parti da Siena et venne a Radichondoli et mandò quelli sua frati et 
figliuoli per altri luogi abandonando al tucto el decto luogo, dove in- ‘ 
sino a hogi si vede le vestigia. Ma li Radichondoli poi che hebono 
perduti tanti et tali huomini, si ravidono et chogniobono quello che 
havevano perducto, pentendosi dopo el facto di haver sì maltractati 
e frati, et richiedendo quelli, mai li poterno rihavere per insino che 
passò anni 54 dopo la morte del beato frate Thomma. Ma quello 
altro luogo di Sancto Cerbone sito ne l’Elba non lasciò et abandonò 
frate Thomma, ma si bene la Provincia dopo la morte sua. Impe- 
rochè havendo frate Thomma ‘dato socto la chura [f. 22v:] et obe- 
dientia del Vichario della Provincia di Toschana li frati sua et luogi 


(1) Di Radicondoli vedi il cit. Pulinari, Cronache ecc. a pp. 27, n. 30, 499- 
500, 566, n. 3. 
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che teneva quando fu mandato in India da papa Eugenio (1), chome 
si dirà, non parve alli frati di decta Provincia di tenere decto luogo 
di S°. Cerbone, et questo si che era locho austerissimo et molto sal- 
vaticho in fra le montagnie di decta isola, et si anchora per il disagio 
et sconcio grande et anchora per il maximo pericholo del mare che 
portava il vichario di decta Provincia in visitare decto luogo. Onde 
di chonchorde et chomune chonsiglio et parere de padri ragunati in 
chapitulo fu abandonato et lasciato. Transferissi anchora el beato 
Thomma a l’isola di Chorsicha, dove prese tre lochi, cioè e locho 
di Nuntia, di Chalvi et di Bonifatio (2), et in prefata insola uno anno 
dimorò, al quale li frati di decta insola benchè in observanzia vivessino, 
s'achostorno et vennono socto la obedientia del Vichario Generale della 
famiglia della Observanzia. In questo tempo anchora quando fu in 
Chorsicha chiamato da Sardi prese un altro locho in Sardignia ci è e 
locho di (3).... nelli quali lochi hebe molti perfecti discepoli, chome 
imparte a loco suo si dirà. 


Di molte persechutioni facte da Conventuali et heretici al beato Thomma 
et alli suoi discepoli. Capitulo sexto. 


[f. 23r:]). Ma ritornando a rachontare del nostro frate Thomma 
dicho, che dimorando et stando lui con li sua discepoli nelli prefati 
lochi, vivendo in strecta asperità di vita et grande perfectione se- 
chondo la mera et pura observanzia della nostra regola et intentione 
del seraficho datore, abdichata et rimossa da se ogni delitia et abun- 
danzia temporale, solo contempi (4) di Iesu Cristo, erano già facti, 
secondo che dice lo apostolo (5), duono odore di esso Iesu Cristo 
în ogni locho. Per la qual chosa chominciorno quelli luogi ne boschi 
et logi salvatichi siti a difundere et spargere per tucta la Italia et 
maxime la Toschana un suavissimo odore di buona fama et sanctità 
delli habitatori, per modo che chominciò questo odore a trare a se 
molti pechatori et diverse persone rinvolte nelle voluptà et miserie 
mondane et grande eresie, in modo che havendo la vita et abdicha- 


(1) Vedi Pulinari Cronache ecc. Arezzo 1913, a p. 32, nn. 534. 

(2) Il Pulinari, Cronache ecc. a p. 25, n. 23, ricorda « Nunzio, Calvi e un altro ». 

(3) Il Ms. ha puntini. 

(4) Contenti, sodisfatti. 

(95) S. Paolo, lettera 2* ai Corinti, c. 3, vv. 14-15: Deo autem gratias, qui 
semper triunphat nos in Christo Iesu, et odorem notitiue suae munifestat per nos 
in omni loco: quia Christi bonus odor sumus Deo in iis, qui salvi fiunt, et in 
iis, qui pereunt. 
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tione (1) d'ogni chosa mondana in questi tali huomini, et anche per 
li sancti dochumenti, molti, et è fugato et scaciato da se le serpentine 
et diaboliche malitie, si convertirono a e loro Idio et obedientia del 
Romano Pontefice, et alchuni anchora lasciando el mondo et ogni sua 
‘pompa, chorrendo dopo frate Thomma et le sua vestigie, abraciavano 
insieme con quello el crocifixso, prendendo l’abito della religione. 
Ma quello anticho et challido [f. 23v:] serpente, di tucti li beni insi- 
diatore, non potendo sostenere tancta sanctità et mirabile perfectione 
chominciò a suscitare et a levare guerra chontro a tali perfecti huo- 
mini et parare le sue insidie, cioè che messe chontro di loro li frati 
Chonventuali et ancho li pestiferi eretici. Certo a me non è possibile 
a narrare li obrobrij, le chontumelie et iniurie che pati frate Thomma 
da quelli, insieme con li suoi discepoli, et questo non era dalla parte 
de Chonventuali se non per la invidia che gli portavano, vedendo la 
devotione di que popoli et persone della maremma, subtraendo le 
loro limosine de decti Chonventuali et chonvertendole a frate Thomma 
et alli sua discepoli. Onde non restavano con le murmurationi et 
detractioni inverso di quelli con li sechulari, dicendo male, togliendo 
a quegli le elemosine con molte villanie et iniurie, aiutati et favoriti 
a questo da persone eretici et di pocha fede. Ma el beato Thomma 
per queste iniurie facte a lui et a sua discepoli mai si commosse a 
ira, ma in tal modo si vesti dell’arme della patientia a exercitio di 
di essa virtù, che chome scrive frate Cristofaro da Varese (2), com- 
pagnio di frate Giovanni da Chapristano, di questo beato, mai nes- 
suna chosa lo chostrinse a indignatione, mai fu veduto da nessuno 
turbato nè in facia mutato, ma magior chosa fu, che tucte le chose 
e ingurie che li furono facte chosìi da Chonventuali, eretici, chome 
d’api (3), da mori (4), tanto humilmente sostenne ogni chosa, [f. 24r:] 
che nella sua bocha non si udì mai se non personare voci di laude 
et rendimenti di gratie. Le quali tucte chose quando frate Antonio 
da Massa (5), allora trigesimo primo Generale Ministro dello Ordine, 
s'avide et intese, condiderando tale renovatione dell'Ordine per questo 
beato o vero reformatione non essere senza providentia divina, ve- 
gendo la chonstantia, el zelo d’Idio et el prudente fervore, che era 
in frate Thomma insieme con la sua augumentatione chosì de luogi, 
chome de frati, non volendo più resistese alla divina ordinatione, ma 


(1) Il Ms. obdichatione. 

(2) Vedi il cap. 3° di questa Vita nel La Verna XI, a p. 34 e la nota. 

(3) Il Ms. sembra dica d'api, e il senso sembra sia questo: il B. Tommaso 
era ingiuriato e punzecchiato dagli eretici ecc. come da uno sciame di api. 

(4) Cioè dagli Etiopi. Vedi il Pulinari, Cronache ecc. a p. 32, nn. 53-4. 

(5) Vedi il Pulinari Cronache ecc. Arezzo 1913. a p. 29, n. 4l e la nota 3. 
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più presto desiderando di acrescere lo honore d’Idio et salute delle 
anime et l’acrescimento della religione, credendo certamente, che 
questa separatione non fussi sanza ordinatione divina institul decto 
f'ate Thomma in suo Vichario et Commissario con plenissima potestà 
et sua autorità sopra decti luogi et frati con lectere sigillate con 
sigillo di suo offitio l’anno del Signiore. 1424 a di 18 di Luglio et non 
chon pichola afetione rachomandò quello insieme con li sua compagni 
al Ministro di Toschana, che havessi quelli chome chari figliuoli et 
favorabilmente gli difenlessi et promovessi in tucti li offitij, chome 
pietoso padre. Per la qual chosa poi furono riguardati et lasciati 
stare nella loro requie et sichuramente andare potessino per le ele- 
mosine, dove volevano. 

Ma non mi pare da tacere quello che achadde [f. 24v:] nel locho 
della Nave (1) nel principio, quando questo beato discaciatone li Fra- 
ticelli della opinione, lo prese in sua possessione, et non sarà fuora 
di proposito, perchè dimostereno et ciascheduno pietosamente potrà 
pensare la persecutione, oltraggi et villanie, che sosteneva frate Thomma 
con li compagni da e decti eretici, et anche si dimostrerà chome Idio 
difese miracholosamente decti frati. E questo loco sito nel distrecto 
di Grosseto in fra li boschi et selve molto schure nientedimancho 
presso a tre miglia a uno chastello, chiamato Botigiano, nel qual cha- 
stello erano molti infecti del maledetto pecchato della eresia, chiamati 
de fraticegli, sichome era anchora per l'altre chastella et terre d’in- 
torno per decta maremma. Onde vedendo questi tali pessimi eretici 
esere dischaciati li loro pessimi et perversi religiosi di decto locho 
di S. Benedecto della Nave, et venuti questi altri huomini et chatto- 
lici fi'ati, per la qual chosa erano privati di questo loro receptachulo o 
vero sinagoga, dove venivano a celebrare li loro secreti ufitij, et per- 
petrare le loro male et pessime cerimonie, facti tristi et adolorati 
per questo, sì achordorono insieme questi d:1 chastello di Batigniano 
con li altri della loro maledecta secta, che erano per le chastelle d’in- 
torno, e tucti d'uno animo in gran multitudine di huomini et donne 
insieme mescholati, [f. 25r:] chome era la loro usanza vennono in una 
certa nocte al decto locho, aciochè schaciassino di quello li sancti 
huomini d’Idio, et rimanessino li loro mali secerdoti del diavolo, et 
pichiando la porta questi eretici alli frati, et esendo loro risposto, 
con gran furia et impeto chominciorno a levarsi contro alli frati, prima 
con contumeliose parole, per quello che havevano dischaciato li loro 
sancti frati, e loro erano privati del locho delle loro chonsolationi, come 


(1) Del convento della Nave e dei fatti qui sotto narrati ne fece pure la nar- 
vazione il Pulinari, Cronache ecc. Arezzo, 1913 e pp. 436-7 nn. 1-2. 
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dissono e sechondo che referiva el sancto frate Gregorio della Marcha, 
el quale era presente a questo che ho narrato. Et dopo le molte pa- 
role venendo a facti volsono quelli extrarre fuora del locho, ma li 
frati vedendosi fare violentia serorono la porta in su l’uscio (1) ae 
decti heretici quanto più presto potevano facendo resistenzia. Ma li 
pessimi eretici vedendo questo statuirno et deliberorno al tucto di 
entrare drento nel decto loco per forza: nel quale in quella nocte 
non erano più che quatro frati, esendo li altri andati fuori chome 
alchuna volta acchadde per alchuna necessità, et quello che deliberato 
havevano, mandorno a efecto. chominciando a sali'e su per le mura 
per entrare drento et chaciare fuora decti frati: la qual chosa essi ve- 
dendo, armandosi della fede et speranza che Idio li havessi a fare 
prevalere contro alli decti heretici, inspirati dallo Spirito Sancto el 
beato Thomma [f. 25v:] chome un altro Moysè orando et tucti a 
tre li altri insieme usciti fuora dalla parte dell’orto con grande im- 
peto e velocità chominciorno chorendo a circhuire e luogo gridando et 
vociferando dicevano: « A loro, a loro, che son pochi, su animosa- 
mente, che noi gli pigliereno [sic] et meneregli allo Inquisitore », et 
chosi gridando et chorendo, frate Lanzilao ungero (2), se ben mi richorda, 
el quale nel sechulo era huomo bellichoso et di forte natura cor un 
palo di legnio in mano achuto si messe in fra quegli heretici faciendo 
con quelli si chome havessi una partigana (3), et chosì frate Giorgo 
della Marcha con uno stidione (4) da una mano et d’ altra el choper- 
chio dello anegio (?), che era di ferro, perchotendolo insieme più forte 
che poteva, et chosi el terzo frate con le molle del fuocho et la paletta 
sonando gridavano chome sopra è decto e sonavano e predecti ferri, 
dimostrando d’esere in gran quantità, non sendo più che tre, et per 
chè era nocte et ne profondi boschi non vedevano quanti fussino 
e perversi heretici li frati in numero, ma solo udivano quello strepito 
et romore con alchuna parchossa di stidione o di quel palo o 
molle. Per la qual chosa chome fu voluntà de Dio, chredendo et parendo 
loro, che con lì frati fussi molta gente in lor defensione, si messon 
tucti in fuga per quelli boschi et valli molti inpauriti. Ma lì frati, 
che erano solamente tre, sempre nel predecto modo [f. 26r:] segui- 
tandogli giunsono et preseno sei donne, le quali non potevano tanto 
chorrere, dalle quali udirno chi elle erano per nome et dove stavano 


(1) Altra mano nel margine viso? 
(2) Del B. Lazilao vedi Pulinari, Cronache ecc. a p. 446 e gli autori cit. 


. in nota, 


‘ (3) Partigiana vuol dire arme in asta, mezza picca, ma non è più in uso. 
(4) Stidione o schidione. 


Pa 
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et a che fare a tale hora havevano in consuetudine di venire. Cer- 
tamente dissono, che da poì che erano celebrati certi ofici, spento e 
lumi, tucti indifferentemente si mescholavono insieme, ma choncio sia 
chosa che quando e frati hebbono inteso queste chose, et maxime chi 
ereno et li nomi loro, per gran parte lasciorno andare le decte 
donne per non essese notati di qualche infamia da quegli maledecti 
heretici, et tucti alegri insieme di tal chosa facta, si tornorno a locho, 
ma dolevansi molto del loro errore et di tancto bructo pechato per- 
petrato et facto lungo tempo in quella devota chiesa et locho, ma poi 
che tal chosa fu intesa dalli habitatori del paese da discepoli di frate 
Tomma et intendendola li habitatori chattolici, che conversavano 
con decti heretici, sempre poi confortorno li frati, oferendosi sempre 
in loro defensori chontr'o decti heretici, ma essi vedendosi schoperti 
et venuti a luce et in manifesta congnitione de frati, non hebono più 
ardire di levarsi chontro di loro, temendo di non essere -achusati et 
publichati allo (1) Inquisitore, et referirno anchora alli frati, che. 
quando udirno quel grande strepito et subito rumore, che feciono 
quelli tre frati in quella expulsione, parve loro che fussino una gran 
multitudine, et però si messono chosì in fuga per non esere presi. 
Ma molti di loro [f. 26v:] ammoniti da frati si per li loro sancti sermoni 
chome per la santa conversatione et buoni exempli richogniobono e 
loro erori et ritornorno alla unità della sancta (2) Romana Chiesa, socto- 
mectendosi a quella, confessando e lor grande errore, et chosi gli 
altri obstinati nella loro perversitate furno dischaciati da quelle terre, 
et rimase quel paese libero et purgato perfectamente al tucto di 
quella infectuosa et pestifera secta, et li frati totalmente rimasono 
liberi da ogni loro persechutione. | 


Come virtuosamente el beato Thomma regieva li sua subditi, et come 
lupi, cervi et ucegli li erano obedienti. Capitolo VII. 


Essendo quietata la tempesta diabolicha per li sopra decti modi et 
posta in maxima tranquillità la povera famiglia del beato Thomma, 
sempre più l’un di che l’altro cresceva la fama per la Toschana della 
perfectione et santità loro. Confluivano da ogni parte li frati, veni- 
vano gli uomini et li giovani dalle ciptà et chastella toschane a visi- 
tare tanti perfecti huomini, con li quali parlando, più presto pareva 
loro parlare con angeli che con huomini. Per la qual chosa alchuni 
di loro acesi dal fuocho del divino amore disprezando et conculchando 


(1) Il ms. alla. 
(2) Il ms. sancito. 
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el fallace mondo con le sua pompe et honori, sesechato (1) adunque 
l’amore de parenti et richeze, pretendendo a chose alte et perfecte, 
sì coniungevano con l’abito et vita al beato Thomma. Li quali questo 
beato [f. 27r:] chome pietosa madre li suoi figliuoli nel Signiore li nu- 
triva et difendeva con gran viglilantia, et chome vero et buon pa- 
store, aciochè el suo gregie non fusi rapito dalli infernali lupi rapaci, 
non perdonando a disagi, inchomodi proprii et fatiche, benchè grandi, 
atentamente vigilava sopra di loro cor uno continuo desiderio di in- 
ducergli a magiore perfectione: et però quasi nesuna chosa pensava, 
se non chome più l’un di che l’altro facessino proficto nella via di 
Dio, et chome è chosa chiara, lo spirito de Idio habitava in questo 
beato, et come experto medicho più dirictamente et discretamente 
dava octimi et salutevoli rimedii sechondo che le infermità richiede- 
vano, chosì anchora alle deboli et fragili complexioni secondo la na- 
tura condescendeva, et soveniva alle loro necessità con molta cha- 
rità, volendo che ziascheduno discretamente (2) et con timore de Idio 
pigliassi e sua bisogni, et semplice et puramente (3) parlava con li 
suoi figliuoli et li amoniva sopratucto, che si studiassino di humiliarsi 
quanto potevano, et richognioscersi vili. nel conspecto di Dio et niente 
sentissino 0 presummessino di se medesimi, se non servi inutili (4) 
et d'ogni bene indegni et tanto quanto più in fra loro medesimi si 
vilifichavano et anichilavano, el dopio più poi si sforzavano con le 
opere mecterlo in efecto dinanzi alli altri, exortandogli [f. 27v:] an- 
chora all'amore della sancta povertà, et che di nessuna altra chosa 
sopra la terra volessino esere contenti se non di madonna sancta 
povertà, sichome regina di tucte le virtù et sposa del nostro 
signior Gesù (5) et del padre nostro S. Francescho, et sopra 
questa materia faceva continui et dolci sermoni, insegniava an- 
chora a quelli spesso et ferventemente (6) orare, senza la quale è im- 
possibile che el religioso possa perseverare nella religione et fare 
proficto nelle opere virtuose et spirituale: et aciochè molte chose in 
una parola concluda, per non esere alli lectori fastidioso, induceva 
quegli atendere alla perfectione di tucte le virtù et anelare et sitire 
a quella perpetuale et celestiale gloria con parole con tancto afecto 
proferite et tanto infochatamente, che certo nareva che l’uscissino della 
fornace dello Spirito Sancto. Et acendevaseli in ial modo el viso et 


(1) Forse: resecuto. 

(2) Il ms. discretamento. 

(3) Il ms. puramenta. 

(4) S. Luca, c. 17 v. 10: Dicite: servi inutiles sumus. 
(5) Il ms. cese. 

(6) Il ms. ferventemento. 
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diventava si rosso nella facia, che non dubitavano quello abruciare 
tucto del fuocho del divino amore, con ciò fussi chosa cha li altri 
che lo stavano a udire, tucti gl’infiamava et incendeva di quel mede- 
simo amore, et maxime che quello che insegniava loro con parole, 
poi per se adempieva con l’opere. Unde quelli sua discepoli amae- 
strati da tancto perfecto et docto padre, non permectevano, che le pa- 
role sua ritornassino vachue a Dio, che le infundeva [f. 28r.] stu- 
diosamente quanto in loro pativa la humana fragilità di quello che have- 
vano udito, lo studiavano et guardavano, nelle loro menti spesso rivol- 
gendo, et di poi plenissimamente con l’opere adimplendo, et maxime 
sopra tucte l'altre chose, si studiavano di acquistare et conservare in 
fra loro medesimi quella purità et semplicità sancta, che vedevano 
et chognioscevano nel padre: per la qual purità volendo el potente et 
sommo Idio dimostrare al mondo quanto li era acepto et grato le 
opere et vita di questi sua nobili et nuovi chavalieri, mandò a quelli 
ferocissimi lupi, li quali come mansueti angeregli conversavano, ha- 
bitavano et obedivano a quegli. 

Amava certamente el beato Thomma sopra tucti li altri luogi e 
luogo di S. Francescho sopra di Monte di Muro apresso a Scharlino et 
in questo stecte più che in nesun altro luogo, et haveva facto in 
consuetudine, che ogni nocte, decto el mactutino, usciva processional- 
mente con li sua discepoli di chiesa seguitando uno chor una croce di 
legnio, entonando lo edogmedario (1): Ne reminischaris, et seguitando li 
frati li secte salmi penitentiali, venivano a una certa piaza ritonda, 
che è dopo e luogo un tracto di balestro, dove era una sugera (2) con 
tre rami et in ciascheduno ramo era (3) una croce et uno altare a 
piedi, et è circundata [f. 28v:] questa piazza d’alberi et querci, socto 
delle quali per ciascheduna era socto constructo uno oratorio di rami 
et frasche d’alberi o paglia, alli quali oratorì pervenuti chosìi proces- 
sionalmente, ciascheduno di loro entrava nel suo oratorio et alchuno 
altro sopra e gradi dello altare o vero della sugera che intorno a 
quella giravano et finivano li secte salmi con le letanie, et vigilavano 
poi insino alla aurora elmancho alla oratione, et a questo locho ve- 
nivano credo per la streteza della chiesa, la quale era tanto pichola 
in quelli tempi, che apena potevano stare a dire l’ufitio et celebrare 
la messa. 

Achadeva anchora questo ciascheduna nocte, quando li frati usci- 
vano della chiesa, tanti quanto erano frati, tanti lupi nella piaza tro- 


(1) Ebdomadario. * 
(2) Sughera (?). 
(3) Il ms. ripete era. 
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vavano, li quali domestichamente a dua a dua chome li frati si in- 
tromectevano et mescholavano insieme, facendo gesti et voci di rin- 
gratiamenti et laude de Idio anchora loro, et quando chosì proces- 
sionalmente erano pervenuti alla sopradecta piaza, et che li frati l’uno 
da l’altro si separavano et entravano nelli sua oratorj, chosi li lupi 
disiunti et scompagnati, ciascheduno di loro seguitava un frate allo 
oratorio, dove chome un mansueto agniello o vero fedele chagniuolo 
si poneva a lato al frate et quivi pernoctava et permaneva tancto 
quanto el frate. Ma quando la aurora fussi pervenuta [f. 29r:] et el 
frate non fussi partito o col qualche segnio non havessi dato licentia 
di partire a lupo, alora e lupo col chap[o] overo con la choda et altri 
gesti stropiciandosi adosso al frate in tal modo, che se el frate fussi 
stacto racto et fuor di se per la contemplactione, chome spesse volte 
aveniva, e lupo per questo stropicio lo faceva in se ritornare. El 
quale ritornato et per questo segnio avedendosi che era la aurora, 
con qualche cenno dava licentia a iupo, et esso non voleva più orare, 
si tornava alla cella, dove insino al segno di Prima si riposava. Et 
non sia questo incredibile alle debili et infedeli menti, perchè dalla 
devitione sieno costrecti a credere, et quando simil chosa legiamo 
esere istata et achaduta a tanti delli altri sancti, che con le crudeli 
et salvatiche fiere sono conversati: et non è stato maraviglia, se Idio 
in questi nostri tempi ha voluto rinovare li antiqui mirachuli, perchè 
rilevando el declinato et quodamodo quasi ruinato Ordine de frati 
Minori dalla sua perfectione, pareva necessario che confirmassi le 
mente deboli et de semplici con qualche mirachulo, e 7iò che si venis- 
sino a confirmare in istabilità et perseverare nella Observantia già 
per e sopradecti sempliei huomini, chome fu frate Paulucio da Fuli- 
gnio et questo beato chominciata, et ancho aciò che li quori delli 
persecutori della povera famigia si venissino a mollifichare et inducere 
et inchinarsi [f. 29v:] a benivolentia inverso di quella, vedendo et 
chognioscendo per tali segni esere opera de Idio la decta separatione 
et rilevatione, et non di huomini perversi, che volessino fugire el 
suave giogo della obedientia, et cerchare lo spirito della libertà, chome 
dicevano e decti emuli a popoli. Et ancora per tali segni Idio con- 
tinuamente veniva a chiamare alla sua novella plantula della nostra 
famiglia huomini degni di diversi stati, li quali la amplifichavano et 
exaltavano, chome è manifesto a tucto el mondo, si per S. Bernar- 
dino et el beato padre frate Giovanni da Chapristano et molti altri de- 
gnissimi huomini. Levaci anchora ogni dubitatione «ella sopradecta (1) 
novità de lupi li autentici et sancti testimoni, e quali spesso nar- 


(1) Il ms. sopradecto. 
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ravano alli frati, chome frate Guasparre da Firenze (1), frate Antonio 
da Siena (2), e quali a tucte le chose sopradecte sì trovorono presenti 
et io le ho haute da quelli che hanno più et più volte conversato con 
quelli et udito loro dire con la propria bocha, et chosi per insino al 
presente è publica fama in fra li antichi huomini del chastello di 
Scharlino, chome io proprio da loro ho: sicchè nulla della sopra 
decta novità si deba dubitare non esere stata vera. 

Non solamente questi lupi nel sopradecto modo perseverorono nel 
tempo che viveva fi‘ate Thomma, ma tanto quanto servorono li frati 
questa sancta consuetudine |[f. 30r:] di fare questa tale processione 
dopo matutino per molti anni dopo la morte di frate Thomma, che 
fu infino a tancto che cresciuta alquanto la chiesa, benché poco, chome 
al presente apare si crescessi, et alora chominciorno li frrati a stare 
in chiesa alla oratione, nel qual tempo gia era in dectio locho unicto con li 
altri socto la chura et obedientia del Vichario della provincia di To- 
schana. Dove venendo ad abitare in decto locho altri frati, posti per el 
chapitolo della Provincia ogni anno, chome è consuetudine di quella, e 
quali non erano chosi puri et perfecti, chome li discepoli del beato 
Thomma, costoro cominciorno nel tempo del verno, quando nevichava 
e pioveva a intepidire et manchare di fervore, et per la paura del 
freddo o della acqua non andavano a fare decta processione: per la 
qual chosa a pocho a pocho tal sancta consuetudine s'è dimessa, et 
la prima volta che manchorno li frati di fare decta processione, man- 
chorno anchora li lupi di mai più venire, chome sopra è decto. l.ice- 
vano anchora, che quando questi lupi chomiciorno processionalmente a 
andare, una cercta nocte venne un lupo quando e frati chominciorno 
mactutino, chiamando chon urla gli altri lupi in tal modo, che per 
tale urlare li frati conturbati non potevano dire el mactutino, né li 
laici e loro Pater nostri. Uscì fuora di chiesa el servo de Idio beato (8) 
Thomma et andonne a lupo et con lo mano lo perchosse in su le 
spalle et disse: « Tacî, taci [f. 30v:] et non volere impedire le 
laude divine, tropo presto sei venuto ». Mirabil chosa certamente, 
chome e lupo senti el precepto del padre sancto, immediate tenne 
silentio et mai chosi questo chome gli altri furno uditi urlare in decta 
piaza, ma ragunavansi et aspectavano l'uno l’altro con silentio ogni 
nocte insino che e frati havevano decto mactutino. 

Adomestichò ancora una cervia, la quale per chomandamento del 


(1) Del quale vedi il Pulinari, Cronache ecc. Arezzo, 1913, a p. 216, n. 69 e 
nota l, e a p. 448, n. 13 e la nota. 

(2) Di lui vedi Pulinari, Cronache ecc. a pag. 447 n. 11 e la nota. 

(3) Il ms. beta. 
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huomo de Idio per un tempo usò l’ufitio dello asino; imperochè esendo 
le terre dischosto a locho, et la tornata per ogni verso al prefato 
locho si sale tre miglia, non havendo li frati asino, menavano lo decto 
cervio col freno et basto domestichamente in fra le gente, et di poi 
achactate le limosine le charichavano sopra el cervio tornandosi a locho 
chome fussi uno asinello, et così lo governavano, ma di poi morto el 
cervio una nocte dalli chaciatori intorno a locho con gran dolore delli 
frati, prochurorno un asinello. 

Non solamente li animali terrestri et salvatichi erano obedienti 
allo inocentissimo servo Iesu Cristo beato Thomma, ma anchora li 
paurosi ucegli del cielo. Imperochè in quel tempo che esso beato 
dimorava nel locho di S. Giovanni della rocha di Monte Piano de 
Prutio, fu mandato da Antonio di Buccio del Terzo Ordiue al beato 
Thomma Giuliano, suo figliuolo, per alcune ochurentie, chome achade 
et partendosi decto Giuliano da Monte Piano venne a locho et cer- 
chando [f. 31r:] del huomo de Idio, lo vide nel orto et udillo chia- 
mare certi ucegli che volavano da uno albero a un altro, chome 
fanno et diceva: « O purità, venite qua a me », la quale chome hebono 
udito la sua voce, subito volorno sopra le spalle et braccia et nel 
grembo del huomo de Idio non pichola quantità, il che vedendo Giu- 
liano, a un tracto si fermò in luogo che dal huomo d'’Idio non era 
veduto, et stava a udire et vedere quello che seguitava. Ma el beato 
servo di Cristo frate ''homma chon una meravigliosa semplicità con 
quegli ucegli tochavagli con le mani, stropiciando loro el dosso, fa- 
ceva loro una gran festa et gram piacere monstrava della loro dome- 
sticha conversatione, et stectoli li decti ucegli con el servo di Iesu 
Cristo quanto lui volse et di poi dato loro licentia cantando si par- 
tirno (1). | 

Un’ altra volta el sopradecto Giuliano andando a locho, vide el 
decto beato nella selva chiamare una merla (2), la quale immediante 
venne a lui et posesi in su la sua mano, ma poi che fu stata quanto 
piacque al servo dello Altissimo. da esso licentiata con la sua bene- 
dictione si partì. 

Anchora mostrò lo eterno Idio più volte mirabili segni a tucto el 
popolo di Scharlino, aciochè fussi publicha la sanctità di questo suo 
ferventissimo servo, cioè che quando el beato Thomma del chastello 


(1) Fatti simili sì leggono di S. Francesco. Vedi Leg. maior S. Francisci, nelle 
Opera omnia di S. Bonav. t. VIII Quaracchi, 1898, a p. 528-9, n. 9, 539-440, nn. 
34, e la mia Guida Illust. della Verna, Prato, 1902, a pp. 35-8 - Quaracchi, 
(907, a pp. 38-42. 

(2) Il ms. mersa. 
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di Scharlino tornava a locho, salendo el monte, era veduto sopra del 
chapo del huomo de Dio da tucto el popolo una fiamma di fuocho [f. 
81lv:] molto più che el materiale lustrante et chiaro, la quale sechondo 
che el servo d’Idio salendo el monte per alchuno conchavo di valle 
overo per opositione di cholle in fra el beato Thomma et el chastello 
di Scharlino si vedeva o non si vedeva dal popolo, ma quando pur 
salendo decta valle, el chastello scuopre el popolo, alora si vedeva 
decto fuocho, quando anchora el beato alquanto si riposava, era veduta 
decta fiamma anchora fermare, ma quando si partiva, la fiamma an- 
chora andava. 


(Continua) P. Saturnino Mencherini 
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L’induzione scientifica nel pensiero di Scoto 


Due opposte tendenze accompagnano lo svolgimento secolare del 
pensiero filosofico dai primordi suoi fino ai giorni nostri, l’empirismo 
e l’idealismo. Informando esse profondamente i prucessi della mente 
umana, appaiono come due leggi necessarie del pensiero. Per quanto 
antitetiche, le due tendenze empirica e idealista non procedono però 
necessariamente in modo parallelo; spesso anzi si incontrano e si fon- 
dono in certi grandi uomini che alla più schietta empiria sanno 
unire la più alta idealità del sapere; ma spesso, presso certi uomini 
certe scuole e certi sistemi, non lasciano di marcare la loro divisione 
profonda. E quella filosofia perenne e tradizionale, che tra i due e- 
stremi volle tenersi in un giusto equilibrio, ebbe molte volte a lot- 
tare contro le esagerazioni dell’empirismo e dell’ idealismo. 

Tre categorie di filosofi abbiamo adunque a disputarsi il campo 
del sapere umano nella sua più alta espressione che è quella formu- 
lata dalla filosofla. La prima è di coloro, che dando importanza al solo 
fattosperimentale, al solo studio di esso vogliono restringerel’indaginedel 
pensiero, contenti di elaborare sui fatti concreti le leggi della natura, se- 
gnatamente esteriore. La seconda è di coloro, che dando importanza ai soli 
dati del pensiero e alle sue forme aprioristiche, ogni indagine della 
mente vogliono rivolgere al discoprimento delle meraviglie del mondo 
ideale, contenti di elaborare l’idea e gli schemi intellettuali della realtà. 
La terza è di coloro, che dando importanza al fatto e all’idea, e al- 
l'empiria e alla teoria, sono persuasi che le idee scaturiscono dai 
fatti e si maturano accanto ad essi, e che questi solo per un lavoro 
astrattivo della mente possono divenire fecondi di scienza, sicchè, se- 
condo costoro, l’esperienza e la speculazione debbono darsi la mano (1). 
Non è a dire a quante lotte aprì la porta questo triplice indirizzo e 
quanti sistemi ebbe originero di là. 


(1) « I filosofi che si sono dati alla trattazione della scienza, dice a propo- 
Rito Bacone da Verulamio, sì dividono in empirici e dogmatici. L'empirico, a guisa 
della formica, si contenta di ammassare e poi consuma la sua provvisione: il 
dogmatico, a guisa del ragno, ordisce tele che tira da se stesso, mirabili per fi- 
nezza di lavoro, ma fragili e di nessun uso. L'ape tiene il mezzo tra questi due 
estremi: ricava la materia greggia dai fiori, e quindi con propria industria la va 
elaborando. Il vero filosofo si conduce in certa guisa come l'ape..... solo così può 
sperarsi in una stretta alleanza, invano desiderata fin quì, tra l’esperienza e la 
ragione, il cui malaugurato divorzio tornò così funesto alla scienza ». In realtà 


104 | P. AMBROGIO RIDOLFI 


Il dissenso tra l’indirizzo empirico ed idealistico si fèce anche più 
acuto in quel secolo da cui si inaugura la filosofia moderna e che 
ebbe il nome di Rinascimento. Mai come dal quel secolo fino a noi 
si verificò il fatto contradittorio di scienziati e filosofi i quali ogni 
valore attribuissero all'esperienza e nessuno alla ragione, accanto ad 
altri che ogni valore vollero attribuire alla ragione e nessuno all’e- 
sperienza. Però la tendenza empirica si fece sempre più forte da 
quel secolo in qua, e a quel trionfo dell’ indirizzo empirico servi la 
persuasione che quell’indirizzo segnasse un taglio col passato e rap- 
presentasse un passo avanti nel progresso del sapere umano. Il 
nuovo metodo, inolue, ripiegava la contemplazione della mente umana, 
allo studio della natura, e ciò parve portare un soffio nuovo di fr'e- 
schezza nei campi del sapere. Ma il frutto migliore di questo metodo 
e che riuscì a farlo trionfare definitivamente fu la creazione della 
scienza nel senso moderno della parola. La scienza sperimentale, 
che nacque con Galilei, Torricelli, Kepler, Pascal, seminò ben presto 
di scoperte meravigliose il suo cammino trionfale e sempre ascen- 
denie, sicchè un nuovo mondo si apri quasi inaspettatamente dinanzi 
alla mente umana, e quel nuovo mondo fu sua creazione. Stendendo 
essa rapidamente le sue indagini alla conquista sperimentale della natura 
e dell’uomo, nuovi ordini di cognizioni scaturiscono fuori con meravi- 
gliosa rapidità, e una serie interminata di scienze positive si disputano 
i molteplici rami dello scibile umano e stendono le loro indagini in 
tutti i campi d.lla realtà con risultati meravigliosamente fecondi. 

Ma la nuova scienza, più che il vanto di pochi uomini o di una 
epoca, fu il frutto dei tempi omai maturi per un complesso di fatti 
e di circostanze nuove, e soprattutto per il ritrovamento di nuovi e 
inaspettati mezzi di indagine fino a quel momento sconosciuti, la cui 
mancanza ritardò l’applicazione e l’uso proficuo del nuovo metodo 
scientifico, che scienziati e filosofi precedenti non avevano ignorato 
e di cui avevano anzi abbastanza chiaramente parlato. I grandi mo- 
vimenti storici del pensiero non si maturano in un momento, ma 
hanno sempre una lunga incubazione, anche quando sono preparati 
e accompagnati da una mirabile combinazione di fatti nuovi e cir- 
costanze favorevoli, come avvenne all’aprirsi del Rinascimento: è poi 
una delle solite ingiustizie umane il guardare al solo compimento sto- 
rico di quei fatti e il non tener conto del lavoro di preparazione. 


però Bacone cadde nell'estremo opposto, poichè esagerando la portata del meto- 
do sperimentale, cooperò da parte sua al divorzio dell’ esperienza dalla ragione. 
In nome suo più tardi il Comte proclamava al mondo: « Tous les bons exprits 
répetent, depuis Bacon, qu* il n° y a des connaissances réelles, que celles que 
reposent sur des faits observés ». Cours de Phil. Posit. leg. prem. 
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Non è ora mio intento di entrare a parlare di tutto questo molte- 
plice lavoro di preparazione verso la scienza nuova, o meglio, verso il 
nuovo metodo scientifico, lavoro che prima del Rinascimento e pro- 
prio del seno del Medioevo si venne via via maturando: altri lo ha 
fatto con merito, e forse molto resta da fare ancora (1). Ad ogni modo 
di un solo uomo intendo occuparmi attualmente, cioè del celebre mi- 
norita B. Giovanni Duns Scoto, il quale anche in questo particolare 
del nuovo metodo scientifico induttivo, come in molti altri, seppe 
davvero fare un passo avanti fra tutti i suoi contemporanei e dell’in- 
duzione scientifica parlò più chiaramente ed esplicitamente di tutti 
ì precedenti Dottori, e seppe pur anco intuirne la vera natura e il 
valore. 


X 


E’ impossibile comprendere il genuino pensiero di Scoto e in ge- 
nerale degli Scolastici intorno all’ induzione, senza prima precisare 
quello che essi intendessero e intesero di fatto di significare con quel no- 
me. Il nome d’induzione fu usatissimo presso gli Scolastici, ed ebbe,. 
come tanti altri nomi simili, significati svariatissimi; e quell’uso e quei 
significati gli Scolastici ereditarono da Aristotile stesso. Il significato 
del termine induzione — érayoyi — è tanto elastico, presso Aristo- 
tile e poi presso gli Scolastici, che spesso è incerto che cosa egli 
ed essi abbiano voluto intendere precisamente con quello, sicchè spesso 
autori anche valenti hanno attribuito ad Aristotile e agli Scolastici 
ciò che essi forse non hanno pensato; e ad ogni modo spessissimo 
Aristotile e gli Scolastici sotto il nome d’ induzione intesero tutt’ al- 
tra cosa da ciò che oggi si intende sotto il nome d’induzione scien- 
tifica. 


(1) Possono consultarsi in proposito: Clodius Piat, De l'’experience avant Bacon, 
Revue d' Apologetique, 15 Juillet. 1908, dove il chiaro A. dimostra che l° opera 
di Bacone fu come l'eco di saggi e sforzi antecedenti del sec. XIII, fatti nella 
Scienza, nell'Arte e nella Filosofia. — Mercier, Logique, Chap. III, art. 1II, n. 150, 
Louvain 1905. — Valdarnini, /l metodo sperimentale da Aristotele a Galileo, 
Asti 1909. — P. F. Folghera 0. P., L’induction scientifigue des modernes 
dans Aristote, Revue Thomiste, Novembre 1901. — M. T. Richard, De la na- 
ture et du role de l’induction d’après les anciens, ib. Juillet et Semptembre 1908. 
— Tredici, Breve corso di storia della filosofia, pag. 39-40, Firenze 1911. — 
Turner, Storia della filosofia, pag. 118. — P. Raimond 0. F. M., La théorie 
de l’induction - Duns Scot précurseur de Bacon. Etudes Franciscaines (Fevrier et 
Mars 1909). Questo ultimo studio tocca direttamente il mio soggetto e non è 
privo dì pregio, e sebbene conosciuto alla fine del mio lavoro, ho voluto tenerne 
conto; mi è parso però anche assai incompleto e poco decisivo, 
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Il più delle volte nel linguaggio scolastico l’ induzione significa 
semplicemente quel processo astrattivo della mente, per cui dall’os- 
servazione delle cose o fatti singolari si formano le idee universali; 
è il processus a singularibus ad universalia, di cui spesso parla 
anche Scoto (1); poichè ogni processo dai singolari all’ universale è 
sempre in qualche modo induttivo. Questo genere di induzione sem- 
plicemente astrattiva ha un importanza fondamentale nel sistema 
scolastico, nel quale si muove dal presupposto indispensabile che la 
cognizione umana ha origine dai sensi, che è quanto dire dalla per- 
cezione empirica degli oggetti e dei fatti particolari, il che pone a 
base del sapere umano l'osservazione e l’esperienza sensibile. In que- 
sto senso Scoto insiste molto sull’importanza dell’osservazione e del- 
l’esperienza, non solo per trarne di là le idee universali, i principi 
e le leggi del sapere, ma anche per avere in essa una tal quale con- 
ferma del loro valore oggettivo, riconducendo l’idea alla cosa, la 
legge al fatto (2). Questo genere di induzione fu detta anche meta- 
fisica, e prende valore da questo principio generale ed evidente: ciò 
che si afferma o nega di un individuo per la sua natura, si 
deve affermare o negare di ogni altro individuo avente la stessa na- 
tura (3); e fu detta anche socratica, perchè fu costume del grande 
filosofo condurre i suoi discepoli all'osservazione degli oggetti della 
natura e dei fatti concreti della vita per ricavarne l’idea universale 
nascosta in essi, e precisare così contro i sofisti le vere idee delle 
cose. Però questo genere di induzione, mentre dà al metodo scola- 
stico un carattere eminentemente realistico, carattere che Scoto 
mostra spessissimo di tenere in gran conto, non ha che far nulla 
colla induzione propriamente scientifica. 

Intanto la dottrina scolastica dell'origine del sapere umano per 
via astrattiva dal singolare e dai fatti soggetti all'esperienza ha due 


(1) Scotus, De Anima, q. XXII, n. 4. Così passim nei luoghi che citeremo. 

(2) Dell'esperienza e del suo utticio e del come serve alla conferma del sa- 
pere speculativo parla Scoto ampiamente in Quaest. in Met. Arist. I, q. IV. Vedi 
anche De Anima, loc. cit; Sent. Ocon. III, dist. XXIV, q. unica, n. 19; Sent. 
Rep. INI, dist. XXIV; q. unica, n. 23. Qui è anche spiegato molto bene come 
i principi della ragione hanno bisogno dell'esperienza a fin di formarsi astrattiva- 
mente, ma non hanno bisogno dell'esperienza nel senso che abbiano bisogno di 
prendere da essa la loro conferma e il loro valore. 

(3) A questa induzione accenna Alberto Magno, quando dice: « Sic et philo- 
sophi invenerunt modum argumentandi per inductionem, quia ex multis propo- 
siticnibus particularibus unam conclusionem facit universalem, hoe modo: So- 
crates est animal, Plato est animal, Cicero est animal; ergo omnis homo est 
animal ». Comp. Theolog. Verit. lib. Il. cap. 45. 
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conseguenze importantissime che credo opportuno segnalare. Anzi- 
tutto in quella dottrina prima via necessaria al sapere è l’induzione 
come processo dal singolare all’universale, talchè fu detto a ragione 
dagli scolastici che il metodo acquisitivo del sapere è essenzialmente 
induttivo nella prima origine sua. Poichè se è vero che la scienza, 0 
procede per via deduttiva dall’universale al singolare, o per via in- 
duttiva dal singolare all'universale, e se d’altra parte è vero che al- 
l'universale sì sale per astrazione dal singolare, è chiaro che la de- 
duzione è preceduta dall’induzione e l'induzione apre la via al sape- 
re (1). Ma è anche chiaro, in secondo luogo, che in questa dottrina 
prima base del sapere è l’esperienza, la quale come ha notato Ari- 
stotile, nasce dall’ osservazione dei fatti e dal ricordo che permette 
di coglierne i rapporti universali (2). E ciò fa vedere come lo scola- 
sticismo nei suoi sommi maestri abbia saputo tenere un giusto mezzo 
tra l’empirismo e l’idealismo, e mentre ha affermato solennemente il 
carattere astrattivo del sapere umano, ha anche affermato che prima 
base del sapere è l'esperienza. Può anzi dirsi che lo scolasticismo ha 
proprio posto la base dell’induzione scientifica nel senso più moderno 
della parola, quando ha posto l’esperienza come base prima del 
sapere. 

Non per questo dovrà credersi che gli Scolastici abbiano parlato 
dell’induzione scientifica quando ne hanno parlato semplicemente 
come di processo dal singolare all’universale; e del resto Scoto ha ben 
distinto l’ induzione astrattativa dalla dimostrativa (3): la prima può 


(1) Aristotile è molto esplicito a questo proposito: « Discimus aut inductione 
aut demonstratione. Est autem demonstratio ex universalibus, inductio vero ex 
singularibus. Impossibile vero est universalia contemplari nisi per inductionem; 
nam illa quoque quae abstractione percepta dicuntur, per inductionem nota 
erunt....... Nec enim scientiam acquirere licet ex universalibus sine inductione, 
nec per inductionem sine sensu ». Anal. Post. lib. I, 18. Vedi il commento di 
S. Tommaso nel detto luogo. 

(2) « Ex sensu vero fit memoria, ut dicimus. Ex memoria autem eiusdem sae- 
pius repetita fit experientia. Memoria enim multiplex numero una experientia 
est. Ex experientia autem, sive ex omni universali quiescente in anima, uno illo 
praeter singula, quod in omnibus illis rebus unum sit et idem, oritur principium 
artis et scientiae ». Anal. Post. II, 19. Lo stesso linguaggio tiene Aristotile nella 
Met. I, 1. A proposito di queste parole, S. Tommaso nel commento di esse, Anal, 
Post. II, lect. 20,ne trae soltanto la teoria dell’ induzione astrattiva, mentre Scoto 
ne trae la teoria dell’ induzione in senso moderno, come vedremo. 

(3) « Ad Commentatorem dico quod inductio potest accipi dupliciter. Uno modo 
prout est species argumentationis, secundum quod loquitur Boethius de inductione. 
Alio modo prout inductio dicitur omnis cognitio, quae oritur ex sensu ». Scot. 
Sent. Oxon. INI, d. XXIV, q. unica n. 19. Vedi anche gli altri luoghi citati. 


108 P. AMBROGIO RIDOLFI 


anzi considerarsi come mezzo e base della deduzione, la quale si 
serve, come di propri elementi, delle idee avute per induzione astrat- 
tiva; così l’hanno il più delle volte considerata gli Scolastici, i quali 
hanno anche aggiunto con Aristotile che la vera scienza è del neces- 
sario e dell’ universale e deve sempre procedere dall’ universale 
al particolare (1). E neppure dovrà credersi che quando gli Sco- 
lastici, e tra questi segnatamente Scoto, hanno parlato dell’ espe- 
rienza e della sua utilità e necessità, ne abbiamo parlato, al- 
meno generalmente, in senso scientifico moderno, ma piuttosto 
come base del processo astrattivo (2). Spesso ne hanno anche par- 
lato in quanto designa il primo grado o la prima fase del sapere, 
il quale, come ha detto Aristotele, si presenta in tre fasi principali: 
esperienza, arte e scienza (3). L'esperienza in questo senzo lar- 
ghissimo è come sinonimo di saper comune « e significa qualunque 
notizia delle cose presenti al pensiero avuta in modo naturale e non 
per via di ragionamento; l’arte poi è un abito di bene operare se- 
condo il conoscimento delle cose; la scienza è ordinamento di ra- 
gioni riflessivamente avvertite » (4). Poi, in ogni modo, l’esperienza 
non fa una cosa stessa con l’induzione scientifica, ma ne è soltanto 
fondamento. L’esperienza riguarda propriamente i soli fatti osservati 
e raccolti, e l’induzione, mentre suppone l’ esperienza, estende infi- 
nitamente il campo limitatissimo delle nostre esperienze, perchè sul- 
l'osservazione dei fatti formula la legge universale, risalendo ad essa 
per via di ragionamento sui fatti stessi, e così tra le due cose corre 
un abisso. 

Non è inutile l’aver notato tali cose, poichè è proprio in questo senso 
che il più delle volte Aristotele e gli Scolastici, e tra questi Scoto, 
hanno parlato dell'esperienza e dell’induzione, ed è qui che spesso è 
stato frainteso il loro pensiero e si è loro fatto dire tutt’ altra cosa 
da ciò che hanno detto. 


X 


Gli Scolastici, sulle orme di Aristotile, conobbero un altro genere 
di dimostrazione, che spesso contrapposero al ragionamento deduttivo 


(1) E° la celebre frase di Aristotele: 7) pèv firuomun xudoriov xuì di 
avuyzalov, Anal. Post. I 33. E al principio stesso della sua /isica Aristotele 
proclama altamente, che sc la mente deve procedere dal più noto al meno noto, 
« ab universalibus ad particularia progredi oportet ». P/ys £. f. Fu poi que- 
sta la tecnica quasi sacra del linguaggio scolastico. 

(2) Vedremo nonostante come anche in questo Scoto abbia fatto un passo 
avanti, e proprio commentando il principio della Fisica di Aristotele. 

(3) Vedi il passo degli Anal. Post. II, 19, citato più sopra. 

(4) Conti e Sartini, Flos. Elem. Cap. II, $ 4. 
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sillogistico, e ravvicinarono invece al ragionamento induttivo, consi- 
derandola quasi come una forma di induzione, senza però identifi- 
carla con essa: è essa la dimostrazione fatla per via divisiva. Que- 
sto ravvicinamento del metodo divisivo al metodo propriamente îx- 
duttivo, e la sua contrapposizione al metodo dimostrativo sillogistico 
non è senza ragione. Poichè, come nel metodo induttivo, in quello 
divisivo si va per analisi di un fatto astratto o concreto, fatta in modo 
da dare origine a certe particolari supposizioni o ipotesi, le sole pos- 
sibili per la spiegazione del fatto, poste tra sè in tale rapporto che 
esclusa una od alcune di esse, si conchiude alla sola possibilità di una 
di esse come sola spiegazione necessaria del fatto. Nel metodo divisivo 
si va dall'analisi alla sintesi, dalle parti al tutto, dalle ipotesi al 
principio o alla legge; e in ciò sta la parentela di questo metodo 
con quello induttivo, e la sua contrapposizione, almeno apparente, a 
quello deduttivo, che va per sintesi dall’universale al particolare, dal 
tutto alle parti, dal principio o dalla legge al fatto. L' anzi per que- 
sta sua parentela col metodo induttivo, ehe coloro che a questo ne- 
sarono un valore scientifico, lo negarono anche al metodo divisivo. 
Poiché, come afferma chiaramente S. Tommaso, nel ragionamento 
per via divisiva, come in quello per induzione è necessario supporre 
cha tutte le parti siano ecnumerate, e quella supposizione non ha va- 
lore di principio, ma solo di fatto, e quel fatto è d’uopo prendere 
come semplicemente concesso o ammesso, nè perciò può avere ne- 
cessario valore dimostrativo (1). 


(1) Aristotele aveva detto: « verum, uti neque dividens, ita neque inducens 
demonstrat »; e poi aggiungeva: « nec via per divisionem sy/loyistice demonstrat »: 
dalle quali ultime parole parrebbe che Aristotele avesse voluto soltanto mostrare 
la differenza della dimostrazione sillogistica da quella induttiva. Ma S. Tommaso 
è molto più esplicito e risoluto: senza confondere la via divisiva con quella in- 
duttiva, le equipara perfettamente nel valore logico e nega perciò ogni vero va- 
lore dimostrativo tanto al metodo induttivo quanto a quello divisivo. Riporto 
l'intero passo, perche rispecchia chiaramente il pensiero di S. Tommaso anche 
quanto al valore dell'induzione. « Ita sc habet in via divisionis, sicut et in via 
inductionis. Ille enim qui inducit per singularia ad universale, neque demonstrat 
neque syllogizat ex necessitate. Cum enim aliquid syllogistice probatur, non est 
necessarium ulterius quod vel interroget de conclusione, nec quod respondens ei 
det conclusionem, sed necesse est quod conclusio sit vera praemissis existentibus 
veris. Hoc autem non accidit in via divisionis, sicut manifestat per exempla..... 
Puta si entium aliud est animal et aliud est inanimatum, habito quod homo non 
sit inanimatum, concluditur quod sit animal: sed ista conclusio non sequitur, 
nisi respondens det quod homo vel sit animal vel inanimatum. Et est attenden- 
dum quod satis convenienter comparavit divisionem inductioni. Utrobique enim 
oportet supponere quod accepta sint omnia, quae continentur sub aliquo com- 
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Però quella contrapposizione del metodo divisivo a quello dedut- 
tivo, e il suo ravvicinamento al metodo induttivo, è più apparente 
che reale. Il ragionamento per via divisiva è applicabile ugualmente 
al metodo deduttivo e a quello induttivo, e il fatto dimostra che si 
adopera qua e là, in Metafisica e Matematica, come in Fisica e in 
Chimica e nelle altre scienze sperimentali. Applicato alle scienze pro- 
priamente razionali, esso può assumere quasi sempre una vera forma 
sillogistica, in cui la premessa maggiore è formulata in modo disgiun- 
tivo per enumerazione di tutte le parti o ipotesi possibili, mentre 
nella minore si escludono alcune, per conchiudere ad una rimasta 
possibile. Non è poi vero che il ragionamento divisivo abbia solo ra- 
gione di fatto e poggi su di una tacita concessione, poichè, quando 
l’enumerazione delle parti o le ipotesi riguardano i fatti astratti del 
pensiero e l'ordine assoluto di ragione, possono enunziarsi in modo 
da doversi ammettere per la loro stessa evidenza, come quando la 
specificazione delle ipotesi è fondata direttamente o indirettamente 
sul principio di contradizione; nel qual caso ha indubbiamente valore 
di principio, come avviene di molti ragionamenti di Metafisica e di 
Matematica (1). Applicato invece alle scienze sperimentali, le ipotesi 
che non riguardino il principio scientifico astratto o la legge, ma il 
fatto empirico, non possono avere che un valore di fatto; ma anche 
qui si può giungere ad una vera conclusione scientificamente neces- 
saria, tutte le volte che l’esperienza manifesti chiaramente il numero 
delle ipotesi possibili, la loro alternativa e l'esclusione di alcune di 
esse (2). Ad ogni modo il ragionamento per via divisiva non è che 
una forma particolare che può prendere il processo induttivo e l’ in- 


muni: alioquin neque inducens poterit ex singularibus acceptis concludere uni- 
versale, neque dividens ex remotione quarumdam partium poterit concludere 
aliam ». S. Thomas, /n lib. II, Post. Analit. lect. IV. -— Aristot. ibidem. 

(1) E’ evidente per es. la triplice ipotesi intorno all'origine dell'universo, come 
fu enunziata dallo stesso Spencer; « o esso è di per sè esistente, o sì è creato 
da sè, oppure è stato creato da una potenza esterna ». / primi principi, P. I; 
cap. II, $ 2. Sono moltissimi gli esempi che si potrebbero :1ferire di proposizioni 
disgiuntive che sì reggono sulla loro propria evidenza e che per ciò hanno valore 
di principio; e anche più espliciti sono gli esempi tratti dalla Matematica. 

(2) E° celebre a questo proposito il ragionamento, per cui Galileo, avendo 
udito che un occhialaio olandese aveva ottenuto per caso un notevole ingran- 
dimento di oggetti per una conbinazione di lenti, per via di ragionamento divi. 
sivo potè subito accertarsi che ciò non poteva avvenire per una sola lente, e poi 
che ciò non poteva avvenire che per una combinazione di lenti concave e con- 
vesse. Quel ragionamento segnò la scoperta del canocchiale. Vedi @. Gialilei, 
Saggiatore, Prose scelte, annotate e ordinate da A. Conti, Cap. VIII, Firenze, 
Barbèra. 
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duzione scientifica è propriamente indipendente come dalla forma 
sillogistica così dalla forma divisiva e da ogni altra particolare forma 
logica di raziocinio (1). 

Coll’induzione scientifica ha invece più stretta attinenza quella 
specie di dimostrazione che gli scolastici chiamarono per analogia, 
e ch’essi ben conobbero nelle sue varie forme a sinili, a pari, a 
fortiori, a contrario. Questa dimostrazione muove dall’osservazione 
dei fatti o oggetti particolari, come l’induzione; però d’ordinario essa 
va semplicemente da fatto a fatto, dal particolare al particolare. Suo 
fondamento sono le somiglianze che ravvicinano tra sè due fatti o 
oggetti particolari, in virtù delle quali si afferma di uno ciò che in 
virtù di esse si affermò dell’altro: per questa via si può per esempio 
affermare l’abitabilità di un astro dalle somiglianze che presenta 
col nostro pianeta, o giudicare della natura di una malattia dai sin- 
tomi che ha comuni con altra malattia conosciuta. L’ analogia può 
anzi condurre spesso ad un giudizio generale quando dall’ osserva- 
zione di vari casi o fatti non mai smentiti non si ha ancora diritto 
di indurre una legge necessaria e quindi universale, ma se ne può 
ben trarre una regola generale con valore di fatto più o meno pro- 
babile (2). Questo ha fatto notare Scoto più volte, e lo hanno fatto 
notare gli altri Scolastici; ma molti di loro, e trra questi, a quanto 
pare, lo stesso S. Tommaso, hanno fatto una cosa stessa dell’analogia 
e dell’induzione incompleta, del valore di questa formando lo stesso 
giudizio che del valore di quella (8). 

Comunque sia di ciò, la dimostrazione per analogia presenta di 
fatto molti punti di contatto con la vera induzione, è spesso un av- 
viamento ad essa, e non è talvolta altro che un'induzione imperfetta, 
incapace di farne risalire ad una legge generale per insufficienza di 
osservazioni o di dati positivi. Ma questo appunto distingue ed allon- 
tana enormemente l’ analogia dalla vera induzione scientifica, che 


(1) Sul ragionamento per via divisiva applicato a trovare la vera ragione dei 
fatti per esclusione di ipotesi, parla Scoto con criteri molto esatti e moderni in 
un celebre passo che sarà poi citato ed esposto. Vedi Quaest. in Met. Arist. lib. 
I, q. IV, n. 17 seg. 

(2) Così quando il Torricelli argomentava che l’aria doveva essere pesante 
dalle qualità sensibili che ha comuni con gli altri corpi, argomentava per ana- 
logia; ma la conclusione era più o meno congetturale, e divenne certa solo allora 
che ne verificò la pressione col mercurio, dando l’invenzione del barometro; e 
la certezza fu più assoluta dopo le esperienze di Pascal sulle diverse altezze at- 
mosferiche. 

(3) Vedi il Commento di S. Tommaso In Post. Analit. Arist. lib. II, lect. 20. 
Così ha inteso S. Tommaso anche il Mercier, Logique, 2. cit. n. 150. 
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questa ha valore di principio, risale alla legge universale e trae seco 
la necessaria certezza; quella invece ha valore di fatto, risale al più 
ad una regola generale e trae seco soltanto una maggiore o minore 
probabilità. E” da por mente che il pensiero scolastico spesso è in- 
certo tra la semplice analogia e l’induzione incompleta. 


X 


Nell'’esporre la dottrina di Aristotele nei Pr? Anatitici intorno 
all’induzione, Scoto dà dell’ induzione questa nozione: « inductio est 
progressio ab aliquibus particularibus vel ab omnibus, sufficienter 
enumeratis, ad conclusionem universalem » (1). Nella seconda parte 
di questa definizione è indicata chiaramente una particolare forma 
di induzione, essenzialmente enu,nerativa, e che nella tradizione sco- 
lastica prese il nome di induzione completa. Essa è descritta da 
Aristotele nei Primi Anatlitici (2), e di essa ha parlato più volte 
Scoto e ne hanno parlato tutti i grandi scolastici e i loro seguaci. 
Fssa procede per enumerazione di fatti particolari, più o meno con- 
tingenti, fatta in modo da attribuire in ultimo al loro insieme quello 
che fu osservato convenire a ciascuno separatamente; e ciò in virtù 
del principio, che ciò che conviene alle parti deve convenire al tutto. 
E’ chiaro ch’essa muove da affermazioni di fatto e conchiude parimenti 
ad una affermazione di fatto e puramente collettiva e quindi anche più o 
meno particolare: differisce perciò dalla deduzione sillogistica, perchè 
la conclusione non è tratta in virtù di un'idea media, ma è soltanto 
il riassunto di varie affermazioni particolari fondate sull’ esperienza; 
e differisce dalla vera induzione scientifica incompleta, la quale con- 
duce al una conclusione necessaria e universale nell'ordine suo. Nel- 
l’induzione completa - e questo è il suo difetto essenziale - manca un 
vero procedimento logico dal noto all’ ignoto, e la conclusione non 
segna un passo avanti rispetto alle premesse, ma riassume soltanto 
in un affermazione collettiva quello che distintamente fu affermato 
nelle premesse. Ciò fa si ch'essa non possa avere nè importanza né 
valore scientifico, perchè le mancano i veri caratteri del ragiona- 
inento scientifico, quali sono un vero procedimento logico dal noto 
all’ ignoto, il conchiudere ad una verità universale capace di esten- 
dersi ad un intero ordine indefinito di casi, e trarre seco la neces- 
sara certezza scientifica in virtù di un principio esplicito o implicito 
che animi il ragionamento e vi. ponga un nesso logico necessario 
tra ciò che antecede e ciò che consegue. 


(1) In Prior. Analit. Arist, Gb. II, q. VIII, n. 8. 
(2) Analit. Prior. Il, 23. 
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E un altro difetto essenziale toglie all’induzione completa una 
vera importanza scientifica, ed è questo, ch’essa è possibile soltanto 
in pochissimi casi e di secondaria importanza dal punto di vista scien- 
tifico, poichè nel campo delle indagini scientifiche, che oltre alla 
cerchia ristretta dalle nostre esperienze e ai pochi fatti noti e reali 
sì estendono ad un numero indefinito di fatti incapaci di cadere sotto 
le nostre esperienze, ignoti e solamente possibili, l’ induzione per 
enumerazione conipleta è affatto impossibile. E’ vero che gli scolastici 
in generale credettero di potere rimediare a quel difetto ricorrendo 
ad un complemento artificiale, per cui, dopo avere enunziato un 
sufficiente numero di fatti, si completa l’enumerazione con una af- 
fermazione generale: ef sic de caeteris (1). Ma quel complemento 
artificiale è affatto inutile e vano, e neppure legittimo nel genere di 
argomento di cui si parla. Infatti quell’ affermazione generale non 
può far parte dell'enumerazione, e anzichè completarla la tronca; né 
quindi quel complemento artificiale è legittimo, perchè non è legit- 
timato dalla semplice enumerazione che non è fatta né possibile a farsi 
come sì suppone - chè altrimenti è un semplice abbreviamento gramma- 
ticale del discorso; e neppure può essere legittimato, come altri dicono, 
dall’intuizione di un rapporto necessario delle parti al tutto, della 
proprietà col soggetto, per cui sia lecito passare dai fatti enumerati a 
tutti gli altri non enumerati, poichè è questo un rinnegare il fonda- 
mento dell’induzione completa, che ogni valore si dice avere da com- 
pleta enumerazione di fatti; chè se per qualche altra cosa che non 
sia l’enumerazione essa ha valore, siamo già nel caso dell'induzione 
incompleta, e il complemento artificiale è di nuovo inutile, perchè 
qui l’enumerazione è richiesta soltanto in grado limitato sufficiente 
a legittimare il passaggio all’ universalità scientifica. 

Pertanto dovrà ritenersi che in verità l’ induzione completa non 
ha importanza e valore scientifico (2), e pare che così abbia pensato 
anche Scoto (3); quantunque anche oggi vi sia chi si rifiuta a ne- 
garle ogni importanza scientifica, affermando che questo sia stato 
anche il pensiero di S. Tommaso (4). Scoto però, se pure nega al- 
l'induzione puramente enumerativa un vero valore scientifico, non 


(1) Ecco come di questo complemento parla Alberto Magno: « Quamvis sin- 
gularia sint infinitae multitudinis, ut dicit Plato, tamen ad inductionem perfectam 
oportet in summa inducere, non quod singillatim numerentur, sed ut brevius 
collecta insinuentur, dicendo: et sie de singulis, vel sic de aliis ». In Prior. 
Analit. Arist. lib. II, tract. VII, cap. IV. 

(2) Di questo parere è anche il Mercier, /. cit. n. 149, e molti autori moderni, 

(3) Sent. Oxcon. III, dist. XXIV, n. 19. 

(4) P. T. Richard, articolo citato. 
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le nega ogni utilità almeno di fatto, poichè egli ha notato che trat- 
tandosi di ciò che alle cose non appartiene per loro natura, ma 
che possiedono di fatto o si riferisce loro senza alcun rapporto na- 
turale o necessario, non è possibile affermare o negare di luro se 
non ciò che si è osservato (1), e in questo caso l’induzione completa 
è perciò indispensabile per formulare, come spesso facciamo e abbiamo 
bisogno di fare, affermazioni collettive e generali. E se si pensa che 
una gran parte delle cognizioni volgari che abbiamo di fatto delle 
cose si raggirano dentro quest'ordine, e che d'altra parte ]a scienza 
non può disprezzare e neppure trascurare la cognizione volgare, si 
‘vedrà che non ebbe ragione Bacone da Verulamio di porre in ridi- 
colo l’induzione completa aristotelico-scolastica come cosa puerile e 
gioco vano di parole (2). Ma fu questo il vezzo di Bacone anche in 
cose più serie. 

Una domanda piuttosto si impone a questo punto: Bacone, che si 
proclama anche oggi dai più come l’inventore dell’induzione scien- 
tifica, afferma solennemente che gli Scolastici non conobbero altra 
forma di induzione che quella completa e solo ad essa dettero valore. 
E’ vero quanto afferma Bacone? E’ vero almeno per tutti gli Scola- 
stici, o vi fu alcuno tra loro che abbia fatto eccezione e che della 
vera induzione scientifica abbia parlato nel modo che oggi è intesa e 
sostenuta? E’ ciò che resta a vedere nella seconda parte di questo 
studio. 


S. Margherita, Aprile 1914. 


(Segue) P. AMBROGIO RIDOLFI 


(1) « In aliquibus, ut respectu praedicatorum per accidens, non sufficit indu- 
cere in aliquibus singularibus, sed oportet inducere in omnibus ». Scot. Zn ZI 
Prior. Analit. Arist. q. VIII, n. 7. 

(2) Novum Organum, lib. I, aph. 105, 
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UNA PICCOLA VITA. INEDITA DIS. BONAVENTURA 


Le notizie che abbiamo sulla vita di S. Bonaventura, tutti sanno 
essere appena le linee maestre, e non tutte sicure, piuttosto che lo 
svolgimento della medesima. Quindi ogni contributo, sia pur modesto, 
che si porti per riempirne le lacune, non può non esser giudicato 
favorevolmente dai cultori della storia francescana in Senere, e bo- 
naventuriana in ispecie. 

Ora un contributo a ciò, modesto quanto si voglia, è certo la pic- 
cola vita che sono per pubblicare, benchè non tanto forse contributo 
di notizie nuove, quanto di precedenza e di completezza relativamente 
ad altri autori, che mentre, separatamente presi, essi hanno forse 
tutte, o quasi, le notizie del nostro autore, egli le ha invece tutte 
insieme ed assai tempo priina. 

Si domanderà certo quali siano queste notizie, e quale entità e 
verità esse abbiano: e in quanto all’ entità si può ben convenire che 
non sia molta; riguardo però alla verità, bisognerà poter prima pi'ovare 
il contrario per negarle, giacchè non ci vorrà esser nessuno, io spero, 
che voglia negarle solo perchè non si trovano nelle fonti primitive, 
che ci rimangono, del resto, come abbiamo accennato, così poco ab- 
bondanti. 

Esse sono state fatte notare di mano in mano ai luoghi loro rispet- 
tivi, e le principali credo siano, che î padre di S. Bonaventura era 
medico, che nella sua gioventù di frate, S. Bonaventura medesimo si 
occupasse di scriver breviarii per sovvenire ai bisogni del convento, 
che avesse una sorella carnale Monaca di S. Chiara, e particolar 
mente, e questa non l’ ho riscontrata altrove, che egli fosse mandato a 
Parigi dal Generale fra Crescenzio da Iesi, che se non si dicesse un 
semplice computo del nostro autore, ma fosse una notizia primitiva, 
certo è che la cronologia, in passato già più comune sulla vita del 
Santo, riceverebbe una conferma assai efficace. 

Nè si può dir senza importanza il catalogo datoci dal nostro au- 
tore, delle opere di S. Bonaventura, per chi non ignori che l’ ul- 
tima parola sul catalogo completo di esse, anche dopo i più generosi 
sforzi, non è stata ancor detta, e che per l’ autenticità di parecchie 
devesi appunto ricorrere alle testimonianze esterne. La quale im- 
portanza non si può dir nemmeno diminuita, perchè attribuisce a 
S. Bonaventura opere certo non sue, giacchè per la medesima ra- 
gione non varrebbe allora nessun altro catalogo di quelli da altri 
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fattici, peccanti in ciò non certo meno del nostro, e che pur si por- 
tano per veder di far luce. | 

In particolare noto come il catalogo della nostra Vita ponga tra 
le opere del Dottor Serafico le Quaestiones disputatae, ricevute come 
autentiche solo nell’ultima edizione, ai curatori della quale non sarebbe 
certo stato discaro il poter aggiungere questa testimonianza alle 
poche potute rintracciare. 

E di più, questo catalogo, con altri argomenti che accenneremo, 
ci mette anche nella via per conoscere l’autore stesso, o almeno 
il raccoglitore della Vita medesima. 

Infatti, le quaranta opere circa, che egli enumera, si ritrovano 
quasi tutte anche nel catalogo ricavato dalle opere, ora perdute, di 
Fra Mariano da Firenze, pubblicato già dal Wadding (1), e da altri 
dopo di lui (2). Che anzi si ritrova in ambedue attribuito a S. Bona- 
ventura il cantico Te Deum, adattato alle lodi della Vergine, ciò che 
non mi è stato dato riscontrare in verun altro, sia prima che dopo 
di loro (3). 

Ora questa concordanza fa subito pensare ad un autore, o ad una 
fonte comune; il che, unito al fatto di far seguito la nostra Vita ad 
un'opera certa del Mariano medesimo (4), ci dà chiaramente la proba- 
bilità assai forte, che egli, e non altri, ne sia in realtà l’autore, o al- 
meno che non le sia estraneo. Detta probabilità poi doventa certezza, 


(1) Scriptores Ordinis Minorum ecc. Roma, 1650, pagg. 64-66. 

(2) E ultimamente dagli Editori delle Opera Omnia di S. Bonaventura, tom. 
V, pagg. LIX-LX. 

(3) Forse alcuno vorrà veder menomata questa concordanza, perchè il cata- 
logo del Mariano è più completo del nostro; ma devesi riflettere che il Wad- 
dingo lo ricavava dalle opere di lui complete, dove ebbe certo agio di parlare a 
lungo ed esplicitamente delle opere di S. Bonaventura, mentre qui l'autore 
non fa ordinariamente che raggrupparle per soggetti, quando abbiano qualche 
relazione con una data virtù del Santo. Del resto il Mariano stesso dice, che, 
oltre le opere citate, S. Bonaventura ne scrisse altre, fino al numero di trecento; 
ed anche qui si dice, che ne scrisse tante, « che sarebbe lungo recitare »; quindi 
tra queste vi potevano ben essere quelle, sia pùr mumerose poste in più dal 
Mariano, come le quattro o cinque poste in più nella nostra Vita. 

(4) Cioé alle Vite dei santi et beati frati Minori, del Cod. II, II, 449, della Bibl. 
Naz. di Firenze, secondo la segnatura attuale, già descritto sotto la segnatura 
Magliabechiana da Paolo Sabatier (Tractatus de Indulgentia ecc. Paris, 1900, 
pagg. CKXX-V), e indicato con la segnatura Palatina dagli Editori delle opere 
di S. Bonaventura, (Tom. X, pag. 73), e già stato il 33° dei Codd. in foglio dello 
Strozzi. Esse Vite vanno dal fol. lr, fino al fol. 99; e la nostra Vita, a differenza 
delle antecedenti, scritta in due colonne e in carattere più antico, va dal fol. 100r, 
al fol. 109r. 
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quando pur sappiasi, come essa Vita sia pure, e non più in calce 
ma nel mezzo, tra altra raccolta di Vite rivendicate in modo non 
dubbio al Mariano, non ostante il silenzio del Codice in riguardo 
all’ autore (1). 

Aggiungasi a ciò la notizia accennata, che il padre di S. Bonaven- 
tura fosse medico, rimastaci appunto dalle opere ora scomparse del 
Mariano (2), e che ha riscontro perfetto nella nostra Vita, nonchè il 
racconto della semplice e simpatica scena, successa al Bosco di Mu- 
gello, quando a S. Bonaventura medesimo fu portato il cappello da 
Cardinale, quasi identico qui e in altra opera del Mariano, traman- 
datoci da Fra Dionisio Pulinari (3), e particolarmente la circostanza, 
che ci dice anch’ essa esser racconto di un Francescano toscano, che 
il corniolo dove fu attaccato il cappello cardinalizio era visibile per 
la finestra di cucina, aggiungasi ciò, diceva, e il fatto dell’ autore sarà 
ancora più chiaro. 

E’ indiscutibile dunque che nella nostra Vita vi è l’opera del 
Mariano, ma non sembra del pari indiscutibile se egli ne sia proprio 
l’autore o non forse piuttosto il raccoglitore e il traduttore, benchè, 
con ciò stesso, la facesse poi, come è naturale, quasi cosa sua. 

Di fatti, egli medesimo nel principio dell’opera sua dice: « mi 
sono deliberato...... di mettere insieme in un volume alchune le- 
gende et vite de Sancti Frati et Suore de tre Ordini instituiti da 


(1) Detto Cod. è il 2063, Sessoriano 412 della Bibl. Naz. di Roma, e @. H., ‘ 
che ne è un seguito, del Conv. di Giaccherino, descritti e discussi dai PP. Livario 
Oliger ed Enrico Bulletti in Luce e Amore, An. IV (1907), pagg. 361-68, 550-54. 
La nostra Vita è in quest’ ultima parte, e va dal fol. 223-236 della numerazione 
antica. Essendomi avveduto di questo Cod., quando non vi era più tempo di esa- 
minarlo, non potrei dire se differisca e in che cosa, dal nostro, o se, ciò che noi 
crediamo, il tutto si riduca a qualche differenza di forma o a qualche muta- 
mento di parole, come parrebbe ricavarsi dall' Incipit ed Explicit della Vita me- 
desima, datici dal P. Bulletti. — I citati Editori di Quaracchi (ibid.) indicano 
poi anche un altro Cod. della medesima, come esistente a Firenze nella Biblio- 
teca del Conte Paolo Galletti; ma essendo ora essa in mano di stranieri, e, credo, 
Ebrei, in una villa poco fuori di Firenze, per quante istanze io abbia fatto, non 
mi è riuscito di penetrarvi, sicchè anche di esso non mi è possibile dir nulla. 
Noto però che gli Editori medesimi non sì serviron mai di alcuno dei due Codici 
da loro indicati. 

(2) Così il P. Benedetto Bonelli nel suo Prodromus alle opere del Dottore 
Serafico, col. 3, nota 1, dietro il P. Teodoro Gavazzi, che le opere sopraddette del 
Mariano aveva potuto vedere in S. Isidoro di Roma. 

(3) Vedansi le sue Cronache dei Frati Minori della Provincia Toscana, 
Arezzo, 1913, edite dal P. Saturnino Mencherini, pagg. 352-54, dove parlasi del 
Convento del Bosco, e dove è detto esplicitamente che si prende dal Mariano. 
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Sancto Francesco, le quali in diversi tempi ho scricte (sic), ditate et 


parte delle antique ragunate, et cosi in uno insieme ridocte in uno 
(sic) volume, diviso però in quatro (?) libri, secondo li tre stati de 
tre Ordini (1) » ecc. 

Ora stando il fatto che il Mariano ha ragunato anche delle Vite 
antiche, o meglio, scritte antecedentemente alle sue, e stando pure 
il fatto che egli nella sua raccolta Romano-Giacheriniana ha tradotto, 
per esempio, la Vita della B. Umiliana de’ Cerchi; e d’ altra parte, 
parendo da diversi indizi che la nostra Vita provenga da un testo 
latino (2), e non facendosi in essa alcuna menzione della canonizza- 
zione di S. Bonaventura, avvenuta nel 1482, certo che fa pensare, 
| che ella risalga anche prima di questo tempo (3) e forse agli anni 
immediatamente precedenti, quando da ogni parte pregavasi Sisto IV, 
di venire alla di lui canonizzazione, e di dichiararlo Dottore della 
Chiesa; il fatto poi che si dia quivi a S. Bonaventura il titolo di Santo 
e di Dottore, potrebbe spiegarsi pensando che sia appunto aggiunta 
del traduttore medesimo. 


L'autore non cita nessuna fonte in appoggio delle sue parole, egli 


conosceva però le fonti che ancora rimangono, e in modo speciale 
e certamente la più copiosa, la Cronaca cioè dei XXIV Generali (4). 

Noi nelle nostre annotazioni non abbiamo rimandato alle fonti 
medesime, per non fare un lavoro inutile, giacchè rimandando ai 
diversi luoghi c Lila Vita di S. Bonaventura compilata dagli Editori delle 
sue Opere a Quaracchi, si rimanda anche alle fonti, da essi copiosamente 
citate. Così accennando alle diverse sue opere, autentiche o meno, io mi 
sono per lo più contentato di accennare al prospetto delle medesime, 
posto nello stesso ultimo volume dell'Edizione suddetta, senza riman- 


(1) Op. cit. fol. lr. 

(2) Non però l'esemplare nostro, che è certo una copia di un altro ugualmente 
italiano, come si può ricavare dalle sue correzioni; tantochè una volta, per esempio, 
lo scrittore ha principiato un periodo che verrà invece dopo, e quindi è costretto 
a tirare una riga rossa su quattro parole ormai già scritte, e riprincipiare col 
periodo anteriore. 

(3) Ed anche il carattere del Cod., detto giustamente nei Cataloghi del Fossi, 
del sec. XV, che pure, come abbiamo detto, è copia di un altro, a sua volta 
probabilmente proveniente da un altro latino, pare deponga in favore, e se il 
Mazzatinti lo ha detto del sec. XVI, lo ha detto rettamente per la parte sua 
principale, che è evidendemente di carattere più recente. Sembra tuttavia che 
tutte queste Vite fossero unite fino dalla prima rilegatura del volume, giacchè 
dalle tracce dell’ antica numerazione, rimaste dopo la nuova rilegatura e nume- 
razione dello Strozzi, sì vede come essa sia sempre di seguito da un'opera all'altra. 

(4) Edita in Amalecta Franciscana, II, 1-575. 
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dare ai diversi volumi, dove ex professo se ne parla, sorpassando 
anche ciò il nostro compito, e ogni interessato potendo facilmente 
da sè riscontrare più oltre. E ugualmente ci siamo attenuti al più 
breve possibile nelle altre annotazioni, non avendo voluto dare che 
brevi ragguagli sullo stato delle diverse questioni, per chi non ne 
fosse al corrente, e non già entrare in discussioni, che, oltre sorpas- 
sare di molto il compito nostro, avrebbero fatto diventar le note assai 
più lunghe del testo. Così abbiamo passato sotto silenzio altre que- 
stioni bonaventuriane che la Vita nostra non tocca, benchè oggi spe- 
cialmente assai vive tra gli studiosi. 

Riguardo all'edizione del testo, abbiamo mantenuta pressochè in- 
tatta l’ antica ortografia, solo staccando le parole quando si poteva 
convenientemente, e mettendo qualche accento. E’ però invece tutta 
nostra la divisione fatta sotto altrettanti numeri, per distinguere i 
differenti fatti come sotto altrettanti paragrafi. 

Ed ecco ora la Vita. 


Incomincia la vita di Sancto BRuonaventura Cardinale Albanensi et 
Doctore, del Ordine de Minori. 


1. Nel tempo che Papa Honorio tertio resedeva a Roma nella se- 
dia di Sancto Pietro, et che Federigo secondo teneva la monarchia 
dello imperio, nella provincia di Thoschana, et nella ciptà di Ba- 
gno Regio, nacque Sancto Buonaventua (1), di honestissimi parenti. 
Fra suo padre chiamato Giovanni, della nobile casa di Fedenza; et 
la sua madre haveva nome Ritella. Era questo suo padre docto- 
rato nell’ arte delle medicine, et la sua madre era veramente donna 
pietosa et devota (2). Essendo adunque nato questo glorioso sancto, 
fu da sua parenti nel sacro fonte del baptesimo chiamato Eustachio (3). 

2. Ma crescendo el fanciullo, et essendo in età di cinque anni, 
come a Dio piacque, venne in una grandissima infermità. Ma la te- 
nera madre, per questo ripiena di gran dolore, tutta ansiata, con di- 


(1) Egli nacque nel 1221: (Opera Omnia ecc. tom. X, pag. 40) Bagno Regio 
poi, ossia l'attuale Bagnorea, non è nella Toscana propriamente detta, ma sì nella 
vecchia Thuscia, che tanto geograficamente, come anche secondo le Provincie 
dell'Ordine, comprendeva infatti anche quel territorio. 

(2) Invece di Fedenza altri hanno Fidanza, ma questa è forse la testi- 
monianza più antica che si conosca circa il nome da tutti ormai accettato, del 
padre e della madre di S. Bonaventura. 

(3) O piuttosto Giovanni, come suo padre. Eustachio, o meglio Eutichio, sembra 
lo prendesse dai Greci nel Concilio di Lione, suonando lo stesso che Buonaven- 
tura, come dirà più sotto anche il nostro autore. 
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ligentia lo fece medicare. Et ragravando sempre più nel male, dispe- 
rati e medici della sua sanità, et essendo già entrato nel transito, 
et apropinquandosi alla morte, li medici abbandonorno la sua cura. 
Per la qual cosa cordialmente dolendosi la madre, et non avendo, 
più rimedio alcuno, ricorse al divino aiuto. 

Ft perchè in quel tempo era venuto alla cipta el glorioso padre - 
Sancto Francesco, però con gran fiducia se n’ andò a lui, pregandolo 
che auto compassione al suo dolore, voglia andare a visitare el suo 
figliuolo che muore. Et che se pregando Dio per lui, gli rende la sa- 
nità, prometteva a Dio di offeringnene nella sua religione. Hauto com- 
passione Sancto Francescho, e udito tale promessa, andò al lecto a vi- 
sitare el fanciullo, et secondo la devotione et fede della madre, con 
lacryme et sospiri pregò Dio che se gli piaceva alla sua maestà (sic), 
rendessi la sanità al fanciullo. Et finita l’oratione lo segnò col segno 
della croce; et immediatamente quello che era vicino alla morte si 
levò su perfectamente sanato. El quale miracolo vedendo Sancto Fran- 
cescho, con alta voce disse: O buona ventura che ha quel fanciullo; 
onde in memoria di tanto miracolo, fu poi sempre chiamato Buona 
ventura et non Eustachio, benchè sia un medesimo nome. Imperò 
che Eustachio è nome greco, et in lingua latina significa Bona for- 
tuna, che è quel medesimo che Buona ventura. Soggiunse poi Sancto 
Francescho alla madre et disse: Questo fanciullo sarà grande nella 
Chiesa di Dio, et nella mia Religione farà grande fructo di sanctità (1). 

3. Crescendo adunque el fanciullo faceva grande fructo nella gra- 
maticha, si che ben dimostrava dovere essere un grande huomo 
nella Chiesa militante et trionphante, sì come aveva predecto Sancto 
Francescho. 

Et essendo venuto in perfecta età di ventidua anni, ricordandosi 
del voto facto per la sua madre, come huomo grato del benefitio, 
che pe meriti del beato Francescho haveva ricevuta la sanità, sì 
entrò nella Religione, vestendosi molto devotissimamente lo habito 
della sancta religione de Frati Minori (2). 


(1) La verità di questo miracolo ci è attestata reiteratamente anche da S. Bo- 
naventura nei suoì scritti; sì dubita però, e ben a ragione, se ciò non sia av- 
venuto invece dopo la morte di S. Francesco, dicendo egli che sì rammentava 
del fatto come se fosse avvenuto da poco, e conciliandosi ciò male coi quattro o 
cinque anni che avrebbe potuto allora avere, e che la sua mamma aveva fatto 
per lui un voto a S. Francesco, e i voti non si fanno ai viventi. Quindi anche 
al nome di Bonaventura bisognerebbe dare un° origine differente. 

(2) Vale a dire nel 1243, come risulta da 1221+-22. Molti però ritengono, e 
sembra più probabile, che ciò avvenisse invece nel 1238, quando S. Bonaventura 
aveva solo 17 anni. Op. Omn. X, pagg. 10-13. 
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4. Onde dandosi allo studio della perfectione, ogni giorno più che 
l’altro s'ingegnava di crescere di virtù in virtù. Et maxime nella 
congnitione di sè medesimo, et nella sancta humilità et obbedientia, 
et nello amore della sancta povertà. Et così molto studiava nella 
sancta oratione et contemplatione, et maxime nella meditatione della 
passione di Cristo, in modo che in breve tempo fece tanto profitto 
in queste virtù, che in fra li altri proficti nella Religione, di se me- 
desimo rendeva odore di sanctità, et tucti dicevono che grande huomo 
riuscirebbe nella Religione. Et perchè era ben fondato e introdocto 
nella grramatica et loicha, già facto mirabile spechio di perfectione, 
da Frati fu per obbedientia mandato allo Studio di Parigi, per Frate 
Crescentio della Marcha, sexto Generale, dove in quel tempo fiorîva 
nello studio, et teneva la cattedra principale della sacra theologia 
di tucto lo Studio Parisino, lo inrefragabile Doctore Maestro Allexan- 
dro de Alis. Sotto questo grande doctore studiando sancto Buona- 
ventura, et prevenuto dalla gratia dello Spirito Sancto, tanto pro- 
ficto fece nella sacra Scriptura, che dal septimo anno che era entrato 
nella Religione fu giudicato degno, et fu così electo da tutti, che do- 
vessi leggere el libro delle Sententie nella Università di Parigi. Onde 
facto Maestro ricevè la cattedra et lesse el prefato libro tanto docta- 
mente et egregiamente, che tutti stupivono, che in sì poco tempo 
fussi venuto di tanta sufficientia, che non havessi la religione, dopo 
el suo Maestro, uno pare assè. Onde tutti dicevono che la sua doc- 
trina essergli (sic) più infusa dallo Spirito Sancto, che per via hu- 
mana averla imparata. Et havendo tenuta tre anni la chathedra ma- 
gistrale, et essendo di anni trentadua, era tenuto de primi doctori 
dell’ Ordine de Frati Minori (1). 

5. Mirabile et certo segno era della sua futura sanctita, che quanto 
più veniva nella perfectione di diverse scientie et doctrine, et maxime 
della sacra Scriptura, tanto più si vedeva crescere l’ un di più che 
l’altro in gran devotione. Ceriamente ogni verità che capiva nel suo 
intellecto, reducava in forma di oratione et di divina laude, et con- 


I 


(1) Il nostro autore ci ha ormai portato al 1253, uguale a 1221432, mettendo 
insieme non poche cose, d’altra parte assai discusse. La prima, che S. Bonaventura 
Sia stato mandato a Parigi dal Generale Crescienzio da Iesi, e quindi non prima 
del 1244, anno di sua elezione. La quale asserzione par contradetta dall'altra, che S. 
Bonaventura studiasse sotto Alessandro di Ales, morto nel 1245, e non certo per 
poco tempo, facendogli anzi egli già celebri insieme. Ammessa invece la data 
del 1238, e anteposto di alcuni anni il tempo dell'andata di lui a Parigi, si 
conciliano assai tutte queste cose. Così pure non sembra la più vera la data del 
1250, che il nostro Autore pone per la lettura pubblica di S. Bonaventura a Pa- 
rigi. Ibid. 42-43. 
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tinuamente le ruminava con grande affectione. Era ancora cosa di 
molta admiratione, vedere che quanto più cresceva in questo florido 
giovane la scientia et l'autorità nell’ Ordine, tanto più cresceva la 
humilità del core et lo dispregio di se medesimo. Onde con presteza, 
allegramente si exercitava in tutti i più vili ufitii et exercitii della 
casa, servendo a Frati ne loro bisogni con grande amore. Serviva 
alli sacerdoti nelle messe quanto poteva, et oltre alla fatica delli studii, 
per osservare più litteralmente la Regola, che dice, che gli Frati la- 
vorino per non esser tanti (sic) gravi a Conventi (1), scriveva bre- 
viarili et altri sacri libri, in certi tempi straordinarii. Dipoi gli conse- 
gnava al Guardiano che gli vendessi per ricevere qualche cosa per 
vivere (2). 

Ma gli prelati cognoscendo essere et riposarsi chiaramente in 
lui la gratia dello Spirito Santo, et reputando indegno che uno tanto 
egregio giovane si occupassi el tempo (sic) in tali vili exercitii, lo 
costringevono per obbedientia abstenersi da tali operatione, la quale 
obbedientia riceveva con dispiacere d'animo. 

6. Et niente di meno, benchè si occupassi in tali ufitii di carità, 
non per questo pretermetteva lo studio delle sacre Scripture. Ma 
sempre teneva gli ochi in tutti e Frati, et quando vedeva alcuno con 
la faccia trista, o turbolente, o che intendessi alcuno pentirsi della 
sua professione, con tanta humilità l’ andava a trovare, et parlavagli 
con tanta dolcezza, admonendolo et exortandolo, che lo consolava 
nelle sua tribulatione, et confirmavalo nella perseverantia della sua 
Religione, in modo che nessuno si parti mai dallui, che non fussi 
tutto consolato dallui, (sic) et stabilito nel proposito di bene operare. 
Delectavasi di servire agli infermi, che sarebbe cosa incredibile a 
chi non l’ avessi veduto. Et quanto più era grave la infirmità, et più 
pericolosa in apicharsi, tanto più si intrometteva nei loro bisogni. 
Et benchè si occupassi in tali esercitii la maggior parte del tempo (83), 
niente di meno non mancava delle sacre Scripture, et delle interpe- 
tratione, le quali con tanta chiarezza le metteva nelli orechi delli 
auditori, che pareva che lui fussi stato l’ autore di decte Scripture. 

7. Ma ne Capitoli provinciali et generali, con tanta saviezza ri- 
prendeva et consigliava, che Frate Giovanni da Parma, Ministro 
Generale, già congnosciuti li sua grandi consigli, non ne stimava 
nessuna cosa di qualunque grave importanza dovere essere bene man- 


(1) Nel Cap. IV. 

(2) Questo fatto è accennato anche dai Bollandisti (Acta Sanctorum, 14 Iulii) 
come detto da altri, i quali però non sono citati. 

(3) Di queste opere speciali di carità praticate da S. Bonaventura non abbiamo 
altre testimonianze, ma è certo che rientrano nella sua indole così amorosa. 
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darla ad effetto, se prima non ricercava el consiglio di questo sancto 
huomo (1). Anchora Maestro Alexandro de Alis suo maestro, congno- 
sciuto per lunga experientia la sua sancta vita et buoni costumi, 
giudicava non essere in lui alcuna cosa, per la quale potessi giudicare 
che in lui fussi peccato mortale. Onde in sua laude soleva dire, questo 
giovane veramente è huomo Israelitico, nel quale non pare che Adamo. 
abbia peccato. Onde, sì per li doni et gratie che erano in lui, et si 
per la sua laudabil vita, et si anchora per el testimonio di tanto 
doctore, el quale era di tanta auctorità, che a sua detti non si tro- 
vava contrarietà, la fama di questo giovane gratioso presto fu sparsa 
per tutta la Religione. 

8. Onde el sanctissimo Frate Giovanni da Parma, el quale nove 
anni era stato Ministro Generale (2), celebrando el Capitolo Gene- 
rale in Roma, in Sancta Maria Ara Celi, pregò li frati che per al- 
cun modo non lo rieleggessino più Generale Ministro, perchè voleva 
attendere alla sua quiete. Ma gli Frati non acconsentendo alli sua 
preghi, dua giorni soprastettono in Capitolo, non volendo eleggere 
altro Generale che lui. Ma essendo finalmente constretto da Papa 
Alexandro quarto che precedessino (sic) alla lectione, nella quale 
esso Papa volse ricevere le voci, li Frati andorono al Generale, pre- 
gandolo che da poi che non voleva acceptare l’ ufitio, almancho pro- 
ponessi loro uno el quale fussi idoneo a tale ufitio, et quello senza 
dubbio eleggerebbono. A quali rispose Frate Giovanni: Frate Buona- 
ventura da Bagnoregio mi pare più idoneo che alcuno altro. Entro- 
rono in Capitolo, et nel primo scruttinno elexono questo sanctissimo 
giovane, l’anno della sua età trigesimo quarto, et non essendo stato 
Frate se non tredici anni (3). 


(1) Può essere benissimo che il B. Giovanni da Parma, al quale, come ve- 
dremo in seguito, S. Bonaventura dovette poi anche il Generato, si servisse 
dei suoi consigli; non si vede però dove S. Bonaventura possa aver fatto conoscere 
la sua prudenza nei Capitoli Generali. 

+ (2) Dal Luglio del 1247 al Febbraio 1257. 

(3) S. Bonaventura fu eletto Generale il 2 Febbraio 1257, secondo il com- 
puto nostro, o 1256, secondo coloro che computavano dall' Incarnazione, i quali 
sembra segua il nostro Autore. In tutti i modi però egli non poteva essere altro che 
vicino al 36 anno di età, e al 19 dell'entrata in religione. Perché fosse vera 
. questa cronologia, che, almeno in parte, è anche di altri, e computando pure dal 

1256, bisognerebbe dire: 56-34—22+22—44; nonchè 74-22—52, e cioè che S. 
Bonaventura nascesse circa il 1222, che entrasse nell'Ordine a 22 anni, circa il 
1244, e che morisse poi nel 1274, di anni circa 52. Così però sfuma il magistrato 
a suo riguardo di Alessandro di Ales, il quale è certo e dall'autore asserito; ed 
egli stesso dice poi che S. Bonaventura morì nel 1274 di 54 anni. Vedi anche 
Opera Omnia, tom. cit. pag. 46-48, 
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9. Et per che quando fu helecto non era in Capitolo, ma era in 
Parigi, però, mandatogli prestamente la lectione, venne a Roma, scu- 
sandosi molto della sua insufficientia a tanto ufitio, sì per la sua de- 
bilità corporale, et imperfectione mentale, et sì per la poca expe- 
rientia. Et essendo finalmente constretto dal Papa, non volendo, nè 
amettendo nessuna sua excusatione, ma per obbedientia pigliassi 
l' ufitio, preso adunque Santo Buonaventura l’ ufitio, con gran vigi- 
lanza cominciò a vigilare sopra il gregge suo, visitando et amonendo, 
correggendo et gastigando, dove era di bisogno, secondo la doctrina 
dello Apostolo. Ma per che in questo principio non poteva così es- 
sere in ogni luogo, secondo el suo desiderio, però a tutti e Ministri 
Provinciali scrisse una lectera, comandando loro che le (sic) fecessino 
leggere per tutti e Conventi; nelle quali epistole, reprime e Frati di 
alcune trangressione generalmente introducte nell’ Ordine, et così gli 
esorta al vivere regulare (1). 

10. Di poi nel Capitolo Generale che celebrò in Narbona, pubricò 
la dichiaratione, che aveva facta sopra alla Regola, acciò che e Frati 
fussino più pronti a observarle (sic). Et così tassò el numero delle Pro- 
vincie, et ordinò l'ordine del predicare (?) in Capitolo, secondo molte 
materie, et tutte le constitutione facte dal tempo di Sancto Francesco 
insino alla sua electione, aggiungnendo et removendo secondo che 
conobbe essere necessario nella diversità de tempi (2). 

11. Affaticossi anchora in reprimere la avaritia di molti et diversi 
Eremiti, gli quali in ischandolo della Religione andavono achattando 
con habiti simili al loro, et in loro nome achatando (3). 

12. Così ancora riprese l’ audace presuntione di certi Monasteril, 
che dicevono che-volevono che l' Ordine per obligo gli avessi a ser- 
vire. Onde di licentia di Papa Urbano lasciò la cura di tutti quanti 
in Capitolo Generale di Pisa, benchè poi la riprese, pregato da molti . 
Prelati et Signori, con questa declaratione et soscrictione, che l' Or- 
dine non fussi obligato più che si volessi al loro servitio (4). 


o. 


(1) La lettera (Opera Omnia VIII 468-69) è data da Parigi il 23 Aprile del- 
l'anno medesimo, quindi, se S. Bonaventura, dopo eletto, venne proprio subito a 
Roma, bisognerebbe dire che a quell'ora era già tornato in Francia. 

(2) Credo notizia nuova che S. Bonaventura pubblicasse la sua spiegazione 
della Regola (Op. Omnia VIII. 391-448) nel Capitolo Generale di Narbona, cele 
brato nella Pentecoste del 1260. Riguardo poi alle Provincie sembra le ritoccasse 
invece nel Capitolo di Pisa del 1263 (P. Girolamo Golubovich, Biblioteca ecc. 
della Terra Santa ecc., II, 230-31. Le Costituzioni infine, vedansi in Op. Omn. 
tom. cit. pagg. 449-467, e crediamo che nel nostro testo, in luogo di predicare 
‘ dovrebbesì piuttosto leggere procedere o praticare. 

(3) Contro i quali vi sono anche delle Bolle Papali. 

4) Questi Monasteri erano di Suore dell’ordine di S. Chiara, ma non è vero, 
il che del resto era stato detto da tutti, che S. Bonaventura nel Capitolo Generale 
di Pisa del 1263 ne lasciasse la cura, che anzi, a certe condizioni, non fece forse 
altro che riprenderla. Vedasi su ciò un nostro articolo in Archivum Francisca- 
num Historicum, IMI, 664-79, IV 74-94. 
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13. Difese anchora l'Ordine da molti challunniatori et diffamatori, 
disputando et dichiarando la verità, (1), et scrivendo libri et altri’ 
trattati in defensione di essa verità. Onde detti calunniatori rimasono 
confusi e svergognati, sì come fu questo Maestro Guglielmo di Sancta 
Martha con gli seguaci sua, in modo che gli fu abruciato el suo 
libro che egli aveva composto contro a Mendicanti, et schacciato del 
Rengno di Francia. Et Sancto Buonaventura ne compose un altro 
contro a quello, intitolato Apologia de Frati (2). Scripse anchora 
uno altro trattato per modo di Epistola a uno Maestro Nominato 
(sic), sopra tre articoli della Regola, che el detto Maestro calunniava 
l'Ordine (3). In uno altro libro determinò dua quistioni (4). Com- 
pose ancora un altro libro, nel quale ditermina et declara per 
qual cagione li Frati Minori predicono et odono le confessione (5). 
Compose anchora un altro libretto contro a Maestro Guglielmo, della 
povertà di Christo (6). Un altro anchora ne compose, se Christo e 
gli Discepoli erono iti schalzi (7). Ne quali libri et trattati, sì di- 
mostra quanto questo Sancto faceva resistentia contro alle venenose 
oppugnatione de temerarii detrattori. 

14. Certamente con breve sermone non si può narrare el zelo et 
lo studio che questo Sancto haveva, el quale mai si dava a requie, 
nè a riposo; ma sempre occupato sotto el peso dello ufitio, el quale 
diciotto anni esercitò, occupandosi di predicare le quadragesime, et 
in leggere nello studio di Parigi, et in comporre diversi libri (8). 

15. Imperò che in questo tempo scrisse chiaramente sopra a 
quattro libri delle Sententie, et copiosamente sopra agli Angeli (9). 
Un’ altra opera compose sopra e comandamenti (10). Un altro [libro] 
intitolato Sententie Sententiarum (11). Una somma della essentia 


(1) Il nostro autore allude qui certo alle Quaestiones Disputatae De Perfectione 
Evangelica, edite in Op. Omn. V, pagg. 117-198. 

(2) O meglio Apologia dei poveri (tom VII, 233-330), ma invece che contro 
Guglielmo di S. Marta, cioè di S. Amore, essa sembra seritta contro Giraldo di 
-Abbatisvilla; mentre contro Guglielmo sono scritte le Disputazioni sopra nominate. 

(3) Ibid. pagg. 331-36; però ZInnominato invece di Nominato si deve leggere. 

(4) Ibid. 337-374, ma le questioni derminate sono ventidue e non due. 

(5) Ibid. 375-85. 

(6) Ibid. V, 125-156, tra le questioni disputate sopra la porfezione evangelica. 

(7) Ibid. VIII, 386-90. 

(8) Egli fu Generale dal 2 Febbraio 1257, al 19 Maggio 1274, ed è certo che 
in quel tempo predicò assai (Op. Omn. IX), e che scrisse anche non pochi libri. 

(0) I libri delle Sentenze (Ibid. I-IV), dove realmente nel secondo parla a lungo 
ed egregiamente degli Angeli. Gli aveva letti, ossia spiegati, già prima. 

(10) Ibid. V, 507-532. 

(11) Escluso come spurio dalle Opera Omnia; vedi tom. X, pag. 22, num. 16. 
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di Dio (1). Un altro di sermoni predicabili per tutto l’anno, sopra 
le Epistole et Evangelii et de Sancti che corrono tutto l’anno (2). 
Uno trattato della nobiltà del Sacramento (3). Un altro della expo- 
sitione della Messa (4). Uno ne scripse dello stimolo dello amore (5). 
Un altro chiamato Itinerario della mente in se medesima (6), et 
un altro della mente in Dio (7). El quale libro non si potrebbe tanto 
lodare, quanto è degno di laude. Un aliro ne compose de septe gradi 
della contemplatione (8), et uno chiamato Soliloqui (9), e dua inti- 
tulati di sei alie del Seraphino (10). Un altro ne scripse delle quattro 
virtù cardinale (11), uno de gradi virtuosi (12), et uno de vitii et de 
loro rimedii (13). Compose anchora uno de la perfectione della via 
religiosa, a petitione della sua sorella Monacha in Sancta Chiara (14), 
el quale è molto utile a chi desidera di venire a grado di perfectione. 
Et molti altri e quali troppo sarebbe tedioso a recitarli. Ne quali 
libri si dimostra la sanctità et scientia, et lo spirito di questo sancto 
seraphico doctore, et quanto sia idoneo a chi lo studia a fare pro- 
ficto. Inperò che ’1 suo parlare è sicurissimo alli studianti, et è iusto, 
pietoso, profondissimo in sententie, nobilissimo in distintione e [atto a?] 
fuggire la curiosità. Ma chi lo studia illumina lo intelletto et insieme 


(1) Anch'esso escluso come spurio. Ibid. pag. 25, m. 33. 

(2) Ibid. IX, 23-631. 

(3) Ibid. V, 553-66. 

(4) Anch'esso posto tra gli spurii. Ibid. X, 22, n. 19. 

(5) Anch'esso tra gli spurii. Ibid. 23 n. 30. 

(6) Edito nell'ultima Edizione sotto il titolo De trivlici vie. Ibid. VHI, 3-27. 

(7) Ibid. V, 293-313. 

(8) Posto tra gli spurii. Ibid. X, 22, n. 24. 

(9) Ibid. VIII, 28-67. 

(10) L'autore deve intendere degli opuscoli De sec Alis Seraphim (VIU, 131-51) 
e De sex Alis Cherubim posto tra gli spurii. Ibid. 23, n. 34. 

(11) Posto tra gli spurii. Ibid X, 20, n. 3. 

(12) Posto tra i dubbi. lbid. VIII 646-54. 

(13) Si accenna all'opuscolo edito più volte sotto il nome di S. Bonaventura 
(Ibid. V, LIV, num. l), ma non accettato nell'ultima Edizione. 

(14) Ibid. VII, 107-27. E° nuova la notizia, almeno così esplicita, che S. Bona- 
ventura avesse una sorella Monaca Clarissa, e che questo opuscolo fosse indirizzato 
a lei; è certo però che conviene benissimo col testo, mentre a me sembra che non 
abbiano fondamento le ragioni con le quali si vorrebbe provare che esso fosse 
indirizzato alla B. Isabella, sorella di S. Luigi Re di Francia. Anzi da questa 
notizia si può ricavar lume anche per attribuire, o no, a S. Bonaventura, anche 
due altre lettere, indirizzate parimente ad una Monaca, e che vanno sotto il suo 
nome, ma che dagli Editori non sono accettate come genuine. 
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infiamma lo affecto. Onde meritamente non solo fu chiamato dallo 
studio Parisino Doctore cherubino (sic), ma Serafico (1). 

16. Maravigliandosi Sancto Thomaso d'Aquino della profondità 
della doctrina di questo Sancto, et in quel tempo medesimo, [essendo 
occupato] nel comporre e sopradecti libri, et reggere l’ Ordine, nel 
quale continuamente resse diciocto anni nello ofitio del Generalato (2), 
stimava che avessi qualche libro del quale cavassi tanta alta et abun- 
dante doctrina. Onde confidandosi nella grande amicitia che era in 
fra loro, lo pregò che si degnassi prestargli qualche libro di quegli 
incogniti, dove cavava tanta salutifera doctrina. Achonsentigli gratio- 
samente sancto Buonaventura, et menollo alla sua cella dove studiava. 
Dove non vedendo se none alquanti pochi libri universali (33), solle- 
cito di vedere quelli che desiderava, disse: Dove ‘sono quelli libri dove 
cavate tanta abbundantia di doctrina? Rispose Sancto Buonaventura 
mostrandogli el crocifixo, che era nel suo studio, et dixe: Riguardate, 
padre, et perdonatemi, et per certo sappiate, che questo è il mio 
libro, nel quale io studio, et nel quale io cavo la doctrina che havete 
lecto nelle mia opere. Et sappiate che cento volte più ò facto pro- 
ficto et ricevuta più illuminatione et gratia di scientia a piè di que- 
sto crocifixo, e in istare a udire la Messa, che nello studio de libri (4). 

17. Veramente el crucifixo gl’ era nel cuore, nel quale ogni virtù 
s'impara. Onde non poteva fare che quello che haveva drento, per 
opere non dimostrassi di fuora. Inperò che in tutte le sua opere et 
ne sua sermoni, sempre sì risolveva nella passione del Crocifixo. Onde 
a petizione di Sancto Lodovico Re di Francia, compose l'ufitio della 
croce (5), e un libro della passione di Cristo (6). Un altro ne com- 
pose sopra alle septe parole che Gesù Cristo disse in croce (7). Un 
altro di meditatione per ciaschedun9o di della septimana (8). Un'altra 
opera scripse della meditatione della vita di Cristo (9). Nelle quali 
opere ben dimostrava che haveva la vita di Cristo et la sua passione 
radicata nel suo cuore. 


(1) Altri vogliono che questo titolo S. Bonaventura l'abbia avuto nel secolo 
XV. Ibid. tom. I, pag. I, nota l; tom. X, pag. |. 


(2) Vedi sopra, pag... nota... 

(3) Cioè, io credo, comuni, e da tutti conosciuti. 

(4) Ibid. X, 54, nota 2. 

(5) Ibid. VIII, 152-58. 

(6) Edito sotto il titolo di Vitis mistyca. Ibid. VIII, 159-229. Vedasi anche tom. 
Xx, 26, n. 65. i 

(7) Ibid. VIII, 674-76, messo però come dubbio. 


(8) Non saprei dire a che opera genuina, o anche semplicemente attribuita a 
S. Bonaventura, vogliasi qui alludere. 


(9) Esso pure spurio, Ibid. X, 25, num. dl. 
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18. Ma in quanta devotione avessi la sua madre, Vergine Maria, lo 
dimostrorno l’ opere sue, et che in sua laude conpose et tramutò el 
cantico del sancto Augustino et Ambrosio, Te mater Dei laudamus (1). 
Compose cento cinquanta psalmi in suo honore, e quali cominciono 
come quelli del Psalmista (2). Compose el psalterio in honore suo 
che contengono (sic) cento cinquanta salutatione ad essa Vergine Ma- 
ria (3). Compose anchora un ufitio di septe hore chanoniche, per 
compassione della Vergine Maria quando piangeva el suo figliuolo (4). 
Compose anchora le letanie, nelle quali salutava sessanta volte el suo 
glorioso nome con una prerogativa di qualche virtù (5). Compose 
anchora una corona di cinque antiphone, et cinque psalmi, et cinque 
orationi, secondo le cinque lettere che si contengono nel suo nome 
Maria (6). Compose achora un libro secondo ciascheduna parola della 
salutatione angelica, el quale è intitulato Specchio della Beata Ver- 
gine (7). Compose anchora in versi latini una lauda per modo di 
sequentia, per ciascheduna parola della Salve Regina (8). Institui nel 
Capitolo generale di Pisa (9), che per tutto l'ordine si celebrassi la 
festa della sua gloriosa concepitione et visitatione, et la festa della 
sua gloriosa madre sancta Anna (10). Nel Capitolo generale di Asce- 
si (11), istitui che ogni sabbato si celebrassi per ciascheduno tonvento 
una Messa solenne di essa gloriosa Vergine Maria. Ordinò anchora 
che la sera dopo compieta si sonassi la compana tre volte per brieve 
spatio in honore d’essa gloriosa Vergine. Et impose a tutti e predica- 
tori che exortassino e populi, che udito sonare detta campana, sa- 
lutassino tre volte la Vergine Maria, perchè secondo la openione 
di certi doctori solenni, in quella hora venne l'Angelo ad annunziar- 
la (12). Per tutte queste cose adunque, ben si dimostra quanto el core 
suo era sempre coniunto per intima devotione ad essa gloriosa Ver- 


(1) Non comparisce nell'edizione ultima, e non lo vedo nemmeno accennato 
da altri. 

(2) Tra gli spurii. Ibid. X, 24, num. 86. 

(3) Tra gli spurii. Ibid. X, 22, num. 14. 

(4) Tra gli spurii. Ibid. X 21, num. 10. 

(5) Se non si accenna, e non pare, al Laus B. V. Mariae (Ibid. X, 21 num, 13), 
non saprei con quale opuscolo, sia pure tra gli spurii, identificarlo. 

(6) Ibid. VIII, 677-28, tra gli opuscoli dubbi. 

(7) Tra gli spuri. Ibid. X, 24, n. 37. 

(8) Tra gli spuri. Ibid. X, 21 num. 13. 

(9) Celebrato, come abbiamo detto, nel 1263. 

(10) Op. Omn. X, pag. 53. 

(11) Celebrato nel 1269. 

(12) Ibid. X, pag. 60. Bi 
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gine Madre di Dio, pe’ meriti della quale non v’è dubbio che da Dio 
ricevessi dimolte gratie, et maxime la sancta umilità, la quale gli fu 
tanto singulare. 

19. Inperò che essendo tanto famoso doctore nell'Ordine et nello stu- 
dio di Parigi, et per tutta la cristianità nominato, non si extimava 
niente se nonne come semplice laicho et ignorante. Onde quando gli 
achadeva havere a leggere la nocte qualche lectione in choro al mat- 
tino (sic), così la provedeva innanzi, come se fussi stato uno minimo che- 
richo. Della qual cosa maravigliandosi e Frati, che essendo tanto cdocto, 
provedessi la lectione, rispondeva che se bene era docto, lo faceva 
per maggiore honore di Dio, acciò che se improvvisamente leggendo, 
percotessi in alcuna abreviatura, o schorrectione, non havessi a essere 
confusione in choro, per lo suo pausare o sincupare. Per la sua hu- 
milità sempre più volentieri achonsentiva niù a detti d'altri, che de 
sua presumessi. 

20. Onde havendo Papa Urbano (1) instituito la festa del vene- 
rando Sacramento, di consentimento del collerin de’ Cardinali, con- 
messe a questo glorioso lume, insieme con Sancto Thomaso d'Aquino, 
Angelico Doctore, che ciascheduno di loro separatamente conponessi 
l’ ufitio che s’ avessi a chantare nella università della Chiesa in detta 
festa, et poi quello che più piacessi de dua, quello aproberebbono. 
Conposto finalmente ciascheduno di loro lo ufitio, innanzi che Illo 
presentassimo al Papa, Sancto Buonaventura pregò humilmente Sancto 
Thomaso che si degnassi mostrarli l’ufitio che haveva composto. Et 
Sancto Thomaso gratiosamente gne ne mostrò; et poi che l’ebbe ve- 
duto, lo laudò et magnificò molto. Et venuti amendua dinanzi al Vi- 
cario di Cristo, Sancto Buonaventura ricusò presentare el suo, lo- 
dando et magnificando quello di Sancto Thonmaso, affermando che 
la Chiesa doveva usar quello. Onde el Papa insieme co Cardinali, 
non manco furono edificati della humilità di Sancto Bonaventura, 
che dello ufitio composto da Sancto Tonmaso, tanto laudabile (2). 

21. Et in molti acti dimostrava la humilità del quore, non havendo 
rispecto alla degnità del doctorato et del Generalato, per le quali 
degnità sempre fu più humile et mansueto. Onde spesse volte si po- 
neva a fare exercitii più humili, come è rigovernare le scodelle, la- 
var panni, spazzare la chasa, e andare per le limosine, dimostran- 
dosi benigno et mansueto et pietoso a Frati, et maxime alli afflicti. 
Onde quando vedeva uno Frate afflicto, o tribulato, se li humiliava 


(1) Papa Urbano IV. 

(2) L’uffizio, che, secondo il nostro Autore e secondo altri, avrebbe composto 
in questa circostanza S. Bonaventura, è del tutto sconosciuto: che anzi altri ne- 
gano addirittura il fatto medesimo. 
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cor una pietosa mente, monstrandoli gram conpassione lo consolava, 
lo exortava et amoniva, et in bono proposito lo confirmava. Onde es- 
sendo una volta nel Convento di Fuligno, constipato da molti Frati 
nel suo partimento, et un Frate venendo da un altro Convento per 
parlargli, et non potendo per li sopradetti tanti Padri, presto si parti 
del Convento. Et venne innanzi al sancto Generale, et aspectollo nello 
spedale che è presso nel sito del Castello di Spello (1). Et passando 
Sancto Buonaventura, disse quel frate: O padre, io vorrei che stessi 
a udire alquante parole di questo poverello. Alhora lo humile Gene- 
rale si fermò ritto in piede nel mezzo della via, et dixe: Di’ figliuolo, 
quel che vuoi. Et cominciando a parlare quello Fraticello, finalmente 
Sancto Buonaventura sì pose a ssedere, et fece sedere quel Frate 
allato allui, et stettono a parlare insieme per grande spatio. In modo 
che e compagni del Generale, facti inpatienti, si consumavono e scon- 
torcevono et mormoravono per tanto aspettare. Et finalmente par- 
tito quel Fraticello tutto consolato, el Generale venne a compagni, 
li quali gli dixono: O padre, perchè siate (sic) stato tanto nella via 
a parlare con un fraticello per tanto spatio? (sic) Non si conviene 
a un Generale stimarsi sì poco. A quali rispose Sancto Buonaven- 
tura: O che li potevo io fare altro, hor non sono io suo servo, et 
lui è mio signore? Io per debito del mio ufitio sono Sono di soddi- 
sfargli, sì come ho facto (2). 
22. Veramente che con lingua humana non si potrebbe exprimere 
la sua humanità et benignità, che haveva verso gli affricti et tribu- 
lati, confortandogli con sua sacri parlari, e inducendogli a proficto 
di virtù. Et li apostatici (3) con tanta humanità et misericordia ri- 
ce[ve]va, che tale conpassivo ricevimento alcuna volta fu grave a 
Frati. Onde in uno Capitolo Generale, non gli fu imposto nessuno 
articolo (4), se non ch’egl’era troppo misericordioso alli apostatici; 
alli quali rispose: Io sono loro l’ ultimo rimedio, se io che sono lor 
padre mancho loro, hor non si possono eglino gittare nel baratro 
della disperatione? Et però io non voglio manchar loro; ma molto 
mi maraviglio come sì presto è uscito di quore a Frati el zelo della 
charità, povertà, viltà et humilità, che mi visitano (5) della troppa sop- 
portatione, come se io fussi lor signore. Inperò, che io son Prelato, 
et così ne Prelati come ne subditi et vili Fraticelli, sempre debba ri- 


(1) Che rimane a sua volta nelle vicinanze di Foligno, nella via che mena 
ad Assisi. 

(2) Op. Omn. X, pag. ol. 

(3) Cioè Apostati, o fuggiti dall’ Ordine. 

(4) Cioè addebito. 

(5) Cioè, mi riprendono; dall' effetto della visita che fanno i Superiori. 
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sprendere la humilità et viltà in tutte le cose, che s’apartenghono 
alloro. 

23. Onde per che Idio conosceva in questo glorioso Sancto essere 
tanto radichato nel quore la perfecta humilita con le sopradette virtù, 
volse dimostrarlo al mondo per segni et miracoli, di quanto merito fussi 
presso alla sua maestà. Essendo adunque Sancto Buonaventura in 
un certo tempo venuto a un razo di humilità profondissima, venne 
in tanto dispregio di sé, che al tutto si reputava indegno di comu- 
nicarsi del Corpo et Sangue di Cristo. Onde per questo essendosi 
abstenuto qualche giorno di celebrare, raguardando Dio tanta humi- 
lità, una mattina mentre stava devotamente a udire la Messa, una 
parte dell’Ostia si levo d’in sulla patena, et venne alla bocca del 
Sancto Generale, el quale aprendo la bocca “ivotamente le ricevè, 
per la qual cosa fu ripieno di suavissimo gusto (1). 

24. Dimorando in Parigi, essendo occupato in (2) comporre la 
Leggenda di Sancto Francesco, un giorno venne alla sua cella fami- 
liarmente, si come era solito, Sancto Thomaso d’Aquino, per conferire 
con lui alcune quistione. Et innanzi che aprissi l’ uscio, guardò per 
la finestrella dell’uscio, et viddelo allo studio con la penna in mano, 
ratto, un cubito elevato da terra. Et perchè sapeva che era occupato 
nella prefata Leggenda, si voltò a compagni et dixe: Non impediamo 
el Sancto che s’ affatica pel Sancto (3). 

25. Venendo alla ciptà di Leone, dove era Madonna Simona, co- 
stei si come piacque a Dio partorì un figliuolo morto, onde avendone 
gram dolore la madre mandò per Sancto Buonaventura, che la ve- 
nissi a visitare, che era in gran dolore. Venne humilmente el Sancto, 
et postoli a piedi el figliuol morto, la madre, che era nel lecto, con 
tutta l’altra brigata con grande instantia lo pregorno che impetrassi 
da Dio l’anima a quel corpo morto. Vinto da lloro, Sancto Buona- 
ventura humilmente (4) si pose in oratione ginocchioni in terra, le- 
vando gli occhi et le mani al cielo, pregò per la resurrectione di 
detto morto. Et facto il segno della sancta croce immediatamente lo 
resuscitò, et vivo lo rendè alla madre sua (5). 

26. Et essendo la fama sua nota a Papa Clemente quarto, lo chiamò 
assè, essendo lui in Parigi, dove leggeva a grande moltitudine di 
gente, exponendo el primo capitolo del Genesis. Della qual lectura 


(1) Ibid. X, pag. 59. 

(2) Il testo ha due volte in. 

(3) Ibid. X, 54. Secondo noi però è assai dubbio che questo fatto possa essere 
avvenuto in Parigi. 

(4) Il testo humilmenmente. 

(5) Non trovo altrove riportato questo fatto. 


132 P. ZEFFIRINO LAZZERI 


fu composto el libri (sic) intitulato Delle Septe Visioni (1). Ma innanzi 
che finissi la quinta visione, o vero la expositione, fu chiamato da 
Papa Clemente quarto, et datogli l'Arcivescovado di Ebora (2), el 
quale è in Anglia, molto ricchissimo, et di grande entrata. Ma l’hu- 
mile Generale tanto humilmente et con tanta constantia et efficacia 
perseverò nel suo proposito di non lo acceptare, che maravigliandosi 
el Papa di tanta constantia, acceptò la sua renuntia, dicendo quelle 
belle parole: Sta în festamento tuo et illo colloquere, et in opere 
mandatorum tuorum veterasce (3). Et così di tutta la Corte Romana 
rimasono bene edificati, et molto più crebbe in devotione et fama. 

27. Essendo venuto Sancto Buonaventura a Sancta Maria delli 
Angeli presso Ascesi, nella vigilia di Sancto Francescho, leggendo el 
libro della Appocalips di quello septimo Angelo che aveva el segno 
di Dio vivente, per che nella sequente solennità doveva predicare al 
populo, instantissimamente pregò Idio, che si degnassi revelare a 
qualche persona, per chi fu mostrata quella figura. Et così orando 
senti una voce che dixe: O Buonaventora, quella figura licteralmente 
fu mostrata per Sancto Francesco. Et così predico doversi intendere 
a tutto el populo (4). 

28. Singularissima devotione sempre portò a tanto glorioso padre, 
immitando le sue vestigie, et maximo seguitandolo per la via della 
abiectione di se medesimo, et della povertà et humilità, et della ob- 
servantia della sua regola. Et exaltavalo nelle sue prediche, et com- 
pose la sua vita, con nuovo stile et ordine singulare (5). Compose 
anchora la sua Leggenda, la quale sì legge in choro la sua festa et 
per tutta l’octava (6). Così statui che si celebrassi una Messa ogni 
septimana in ciascheduno Convento dell’ Ordine suo, in honore di 
tanto padre (7). Et procurò ch’el sacro Monte della Verna, dove Sancto 
Francesco fu stimatizzato, con auctorità del Sommo Pontefice fussi 
consecrato, la quale consecratione celebrò molto solennemente con 
septe Vescovi (8). 

29. Nel tempo del suo Generalatico anchora si celebrò la transla- 
tione di Sancto Antonio da Padova, et cavandosi le sue ossa del se- 
polcro, fu trovata la sua lingua fresca et rubicunda et bella, come 


(1) Edito col titolo Collationes in Hexaemeron. Ibid. V. 327-454. 

(2) Cioè York. 

(3) Ibid. X, 57-59. 

(4) Ibid. X, 59. 

(5) Ibid. VIII, 504-64. 

(6) Ibid. VIII, 565-79. 

(7) Nel Capitolo di Pisa del 1263? Cfr. Arch. Franc. Hist. IV, 66, nota 1. 
(8) Ibid. X, 53. Ciò avveniva nel 1260. 
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se allora fussi morto, la quale era stata sotterra più di trenta anni (1). 
Ma el sancto Generale, vedendo tanto gram miracolo, con devotione 
et grande reverentia la prese in mano, et inginocchiato in terra, et 
rigato el viso di lacryme, et presente tutto el populo cominciò a 
parlare et dire: 0 benedecta lingua che sempre benedixe Idio, et 
sempre insegnasti alli altri benedirlo; et devotissimamente la baciò, 
et mostrolla al populo. Et ordinò che honorificamente in uno reli- 
quario (sic) d’argento si tenessi in sacrestia (2). 

30. Celebrò ancora la translatione di Sancta Chiara, nella quale 
per ordinatione di Papa Alexandro, furono presenti con Sancto Buo- 
naventura, el Vescovo di Parigi (sic), et quello di Spoleto, et quello 
d’Ascesi. La quale fu celebrata con molta solennità nella chiesa a suo 
honore fabbricata insieme con un bel Monasterio (3). Nel quale Sancto 
Buonaventura translatò dal Monasterio di Sancto Damiano tutte le 
Suore di Sancta Chiara. 

31. Vacando la Chiesa Romana del suo Pastore, dopo la morte di 
Papa Clemente quarto (4), et non potendo e Cardinali accordarsi a 
eleggere un Papa, poi che così furono stati per dua anni et nove 
mesi, finalmente piacendo a Dio di dare nuovo Pastore alla Chiesa, 
spirò ne quori de Cardinali di rimettersi tutti in Sancto Buonaven- 
tura, et chiamatolo in Consiglio, tutti d’ achordo li commissono le 
voce, et che dovessi nominare per Papa uno quale allui piacessi. 
Con questa libertà, che se bene lui nominassi sè medesimo, lo hareb- 
bono per confirmato. Ma l’humilissimo Generale, stando nel mezo 
de Cardinali, e levato el quore et la mente a Dio, che lo spirassi di 
fare nominare uno, che fussi el beneplacito della sua maestà, et uti- 
lità delle sancta Chiesa, non nominò sè medesimo, nè ancho nessuno 
de Cardinali, che erono quivi presenti, ma nominò per Papa Messer 
Teobaldo Archidiacono di Leodonia et Vescovo di Piacentia, huomo 
veramente sancto, el quale era alhora in Siria collo exercito chri- 
stiano. El quale ricevuto la lectione tornò in Italia, et nella ciptà di 
Viterbo fu coronato et chiamato Papa Gregorio decimo (5). 

32. Et fu huomo zelante della fede et dello honor di Dio, et de- 
testatore delle partialità et amatore della pace. Onde inmediate statui 
di celebrare el sacro Concilio nella ciptà di Leone, per cagione di 
recuperare Terra Sancta, et di unire e Greci co Latini et reformare 


(1) Essendo egli morto nel 1231. 
(2) Ibid. X, 54-55. Il fatto avvenne nell’ Aprile del 1263. 
(3) Ibid. X, 53; e ciò avveniva nel 1260. Però si deve leggere Perugia e non 
Parigi. | 
(4) Morto il 29 Novembre 1268. 
(5) Ibid. X, 61. Gregorio X fu eletto il 1 Settembre 1271. 
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la christianità. Et per che congnosceva queste cose essere di grande 
importanza, et maxime de Greci, et che l’' erono quasi inistricabile, 
hautone pratica co Cardinali, et tutti giudicarano nessuno essere 
pari in solvere la quistione, che Sancto Buonaventura, sì per la sua 
gratiosità, et si per la doctrina et sanctità insieme che in lui relu- 
ceva. Et però diterminorono di farllo Cardinale. Ma venuta questa 
determinatione alle orechie del Sancto, incontanente si parti, e an- 
dossene in Francia. La qual cosa intesa Papa Gregorio, mandogli un 
comandamento, che posposta ogni excusatione, incontanente tornassi 
in Italia et acceptassi el peso del Cardinalato. Hauto adunque tale 
comandamento, e udendo non potere resistere, nè più fuggire, sì 
parti da Parigi, dove apena era giunto, et venne in Italia. Et essendo 
venuto gia in Mugello, distretto di Firenze, dimorando con gli sua Frati 
nel Convento del Bosco, ecco che un giorno, dopo desinare, [mentre] 
l’humile Generale si occupava in rigovernare le scodelle, venne un 
ma[n]dato di Papa Gregorio, che veniva portandogli le bolle e "1 cap- 
pello, come era creato Vescovo et Cardinale Albanense. Ma l’humile 
Generale per lo honore del Cardinalato non dispregiò, nè lasciò l’hu- 
mile ufitio del rigovernare le scodelle, ma voltato al mandatario li 
mostrò per la finestra un corniohuolo, dove aveva apichare el cappello, 
che era nell'orto, e dixegli: va’ a quello cornihuolo, e apicavi el cap- 
pello, in tanto che io abbia rigovernato et finito lo ufitio della carità, 
et humilità. Andò el manda[ta]rio, et così, come el Sancto dixe, apichò 
el cappello a un ramo dell’ albore, observando però el Sancto che 
non se ne andassi (1). Ma Sancto Buonaventura vedendo che dalia 
obbedientia del Vicario di Cristo era costretto, et più non poteva 
fuggire, finito che ebbe di lavare i vasi venne nell’ orto, dicendo: 
andiamo a pigliare el gran peso, poi ch’io ho finito quello che mi 
era utile et salutevole. Et venuto al detto albore, prese el cappello, 
et fu Vescovo et Cardinale Albanense (2). 

33. In questo giorno e Frati per la letitia che hebbono, essendo 
questo el primo Cardinale che havessi l’ Ordine mai hauto, et anchora 
per le occupatione che ebbono circha li cortigiani che li mandò el 
Papa, insieme col manu..tario, si dimenticarono di sonare la Compieta, 
et essendo già sonata l’ Avemaria, si ricordorono che non havevono 
anchora detto Conpieta. La qual cosa sentendo Sancto Buonaventura, 
comandò che sonassino la campana, et andorono tutti a dire la Con- 
pieta; et da poi in qua li Frati hanno sempre sonato Compieta dopo 
l' Avemaria (3). 


(1) Cioè S. Buonaventura medesimo, che non fuggisse un'altra volta. 
(2) Ibid. X, 63-65. Alcune particolarità sono però solo nel nostro autore. 
(3) Usanza ritenuta tutt’ ora nel Convento del Bosco di Mugello. 
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34. Venne finalmente Sancto Buonaventura alla presentia del Papa, 
dal quale insieme con tutta la Corte fu ricehuto con grande letitia. 
Et niente di meno li conmissono la cura dell’ Ordine insino al se- 
quente Capitolo Generale, el quale Capitolo celebrarono nella ciptà 
di Leone, dove anchora Papa Gregorio celebrava el sacro Concilio. 
Dove fu electo suo successore Frate Girolamo da Asco (sic) (1), che 
fu poi Papa Niccolaio quarto (2). 

35. In questo Concilio si trovò Baldovino Imperatore di Constan- 
tinopoli, et Carlo Re di Sicilia, et cinquecento Vescovi, et quatrocento 
Abati et altri Prelati. Insieme con la Corte Romana et de Re, in 
numero circa mille. Furono electi a tractare tutte le cose principal 
mente tre grandi Prelati Frati Minori; cioè el sancto Cardinale Sancto 
Buonaventura, et Frate Odone Arcivescovo di Rotomago (3), e el 
Vescoho di Tripoli (4), li quali erono huomini doctis[si]mi et Doctori 
Parigini. 

36. Aspettavasi in loro compagnia Sancto Tonmaso d' Aquino, el 
quale per comandamento apostolico partendosi da Napoli per venire 
a Lione, come piacque a Dio che Illo volle remunerare delle sue fa- 
tiche, si infermò per la via nel Monasterio di Cestello di Fossa Nuova, 
et addi septe di Marzo (5) si riposò nel suo Creatore. 

37. Sancto Bonaventura adunque, con sua compagni sopradetti, 
trattando el Capitolo (6) in ciò che si doveva, si affaticarono in ex- 
pedire, risolvere et determinare et ridurre a pace et unione. Onde 
molto si affaticorono in disputa co Greci, et maximo sancto Bonaven- 
tura, li quali egregiamente vinse, che loro si unirono alla Chiesa 
romana, et renderono obbedientia a Papa Gregorio, come a capo 
principale della sancta chiesa, et Vicario di Cristo. Imposono anchora 
le decine per sei anni a tutti e cristiani per le spese in recuperatione 
di ‘Terra Sancta. Ordinorono che tutti e predicatori predicassino la 
crociata, concedendo la indulgentia plenaria. Ordinorono anchora el 
modo di eleggere el Papa, acciocchè la Chiesa non havessi più a va- 
chare, come aveva facto nella preterita lectione di Papa Gregorio. 

38. Et per che molti grandi adversarii si erono levati su contro a 
religiosi mendicanti, sancto Boraventura virilmente et sapientemente 
difese l’ Ordine dei frati Minori et Predicatori, come utilissimi alla 
Chiesa, in modo che furono di nuovo dal Concilio aprobati. Ma l’Or- 


(1) Cioè Ascoli, la elezione del quale avveniva il 19 Maggio 1274. 
(2) Eletto il 15 Febbraio 1288. 

(3) Cioè Odone Rigaud Arcic. di Rouen. 

(4) Tripoli di Siria. Il Vescovo era Paolo dei Conti di Segni, 

(5) Dell’ anno stesso 1274. 

(6) E° chiaro che si deve leggere Concilio. 
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dine di Sancto Augustino dei frati Heremitani et Carmelliti furono 
sospesi sino a tanto che di loro fussi altro dichiarato (1). 

39. Ma per che li frati Eremitani molestamente la cocolla cinta et 
bastone in mano, come aveva loro ordinato Papa Alessandro quarto, 
tolleravono, però di detta cocolla reclamarono a questo Concilio, do- 
mandando altra forma di habito. A quali sancto Bonaventura dette 
loro la forma dello habito de frati Minori, dicendo che bastava la 
distintione del colore, et rimosse loro le cocolle e il bastone (2). 

40. A questo Concilio venne li solenni Inbasciadori de Tartari, gli 
quali sì sottomessono alla chatholica fede, et furono baptezzati. Et la 
mattina el Papa, per riferimento di gratie a Dio cantò la Messa so- 
lenne, in fra la qual solennità el sancto Cardinale Sancto Buonaventura, 
proponendo per tema le parole del Profeta che dicono: Lievati su Hiesu- 
salem, et risguarda în Oriente et vedrai ragunati e tua figliuoli dallo 
Oriente insino allo Occidente (3). Per tante fatiche che portò sancto Bo- 
naventurain questo Concilio, et non essendo anchora terminato, infermò 
gravissimanente. Et perdutto allo extremo, armato di tutti gli eccle- 
siastici sacramenti, rendè l’anima a Dio, ne l’hora del mattutino la 
domenica, addì tredici di luglio, l’anno del Signore mille duegento 
septanta quatro, l’anno della sua età cinquanta quatro (4). Della qual 
‘morte fu incredibile dolore nel Concilio et Collegio, et in quel mede- 
simo di el suo corpo fu da tutta la Corte Romana achonpagnato con 
grande solennità alla chiesa di Sancto Francesco di Leone, seguitan- 
dolo Greci, Latini, cherici et laici con amaro pianto, dolendosi della 
separazione di tanto huomo, che non conoscevano nella Chiesa di Dio 
un pari allui. Celebrorono le sue obsequie el Papa co Cardinali, dove 
publicamente el Papa dixe che lla Chiesa di Dio pativa gran detrimento 
per la morte del Sancto (5). Et frate Piero dell’ Ordine de Predica- 
tori (6) celebrò la prima Messa, et fece el sermone, proponendo per 
tema le parole di David, Doleo super te, frater mi Ionata. Nel quale 
sermone dixe, che in fra l'altre cose degne di memoria, et infra gli 
altri doni che Dio haveva donato a questo sancto, fu, che chiunque 
lo vedeva era immediate preso dal suo amore, et volentieri rice- 
veva le sua amonitione. Et dixe che di tre gratie Dio l'aveva ornato; 
cioè di bellezza corporale sopra tutti gli huomini, et di doctrina et 


(1) Anal. Frane. III 353. 

(2) Vedasi la Chronica di fra Salimbene. Ed. di Parma 1857, pag. 111, dove 
però non si nominano nè S. Bonaventura nè i frati Carmelitani. 

(3) Op. Omn. X, 66. 

(4) Se era domenica non poteva essere che il quindici. 

(5) Ibid, X, 67. 

(6) Pietro di Tarantasia, Cardinale di Ostia, che fu poi Innocenzo V, 
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di sanctità. Dopo le qual laude, finite le obsequie, honorevolmente fu 
sepolto nella prefata chiesa di Sancto Francesco. Dove immediate 
cominciò a risprendere di grandi miracoli. Imperò che al sancto Se- 
polcro, furono ilumimati ciechi, diritti zoppi, mondati lebbrosi, sanati 
e (1) paralitici, et quegli che avevono l'ossa conquassate erono liberi, 
et l’infermi et piagati raccomandandosi a questo Sancto furono sa- 
nati. Ma uno stupendo et grande miracolo lo omnipotente Dio lo di- 
mostrò in declaratione della sua sanctità. Cioè che translatandosi el 
suo corpo sanctissimo l’anno centesimo et sexagesimo della sua morte 
dalla chiesa antiqua alla nuova di Sancto Francesco di Leone (2), fu 
trovato el corpo suo tutto conroso et l’ ossa monde. Ma el capo tro- 
vorono intero colli capelli et co denti et le labbra et la lingua col 
proprio colore come se fusse vivo. 

A laude et gloria dello Omnipotente Dio. In secula seculorum 
Amen. 


P. ZEFFIRINO LAZZERI 


«ecm AEA TM 


(1) Il testo ripete due volte e. 
2) Il che verrebbe a essere circa il 1434, come avvenne realmente, Ibid. X. 68, 
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1. P. Girolamo Golubovich 0. F. M. — Biblioteca Bio-bibliografica della Terra 
Santa e dell'Oriente Francescano, tomo I (1215-1300). Quaracchi, presso Firenze. 
Collegio di S. Bonaventura 1906. Pag. ‘IX-480 in 8° grande e Tomo lI conte- 
nente le Addenda al Secolo XIII e fonti del Secolo XIV. Quaracchi 1913. Pag. 
VI-642 con tre Carte Geografiche dell'Oriente Francescano de’ Secoli XIII-XIV. 


Al primo apparire del Tomo I di quest’ opera fu un coro unanime di appro- 
vazioni e di lodi al suo autore, già celebre per altri lavori di storia france- 
scana; e lo stesso avviene appena uscito il Tomo II, e possiamo credere che il 
simile sarà al comparire degli altri volumi, che dovranno far seguito per esaurire 
il vasto e importante argomento, il quale abbraccerà i sette secoli francescani. 

È giusto, anzi doveroso, che noi pure ce ne occupiamo, presentando insieme 
il I e II tomo, poichè si completano a vicenda, fiduciosi che i lettori della nostra 
Rivista, come studiosi di cose francescane, vorranno arricchire la loro biblioteca 
di un'opera veramente monumentale. Non è nostra l' espressione monumentale 
ma di una persona di grandissima e saggia esperienza nella produzione lette- 
raria. Monumentale in fatti apparisce il lavoro del P. Girolamo Golubovich nel 
disegno e nella esecuzione. 

Sentivasi il bisogno di rintracciare e corredare criticamente tutto quello che 
ha attinenza o nelle persone o nelle cose con le celebri Missioni Francescane 
dell’ Oriente e specialmente con quella di Terra Santa, la quale fu, è e certo 
sarà la gloria più fulgida della Famiglia Poverella; sentivasi il bisogno in pro- 
posito o di confermare o di correggere con documenti alla mano quanto da 
molti fe scritto piuttosto alla buona e di mettere alla luce quanto fino ad 
ora non fu reso pubblico per le stampe e di rivendicare quello che essendo pur 
vero, veniva contestato da autori o non benevoli ai Francescani ovvero male in- 
formati; e a tutto questo si è accinto il P. Girolamo con una competenza affatto 
singolare. Chi legge i due primi tomi della Biblioteca Bio-Bibliografica della 
Terra Santa e dell’ Oriente Francescano ber si avvede che l'autore dispone di 
quelle doti, che sono essenziali a un vero e proprio critico sul tema proposto, cioè: 
acume non ordinario, costanza o pazienza nelle vaste ricerche, conoscenza di 
varie lingue, e specialmente delle orientali, esperienza geografica ed etnografica 
delle regioni illustrate, lealtà nell’ affermare, o nel negare, ovvero nel lasciare 
in dubbio secondo la portata di documenti veramente attendibili, ordinato pro- 
cedimento e uno stile chiaro, conciso, esatto e gradevole nel raccogliere e nel 
rappresentare le più svariate memorie. 

Il chiaro autore non si contenta di affermare, ma vuol provare; e per pro- 
vare prima enumera le fonti, o già conosciute o da lui scoperte, intorno a un 
dato personaggio o a un dato avvenimento, quindi le esamina rigorosamente, 
le vaglia e le coordina, analizzandone l’ indole, lo scopo, il tempo e il luogo dei 
vari scrittori, si riporta ai codici o alle edizioni di maggiore autorità, mette in 
relazione i fatti particolari con quanto è già patrimonio assicurato della storia 
generale, e quindi con sintesi sicura conclude quello che debba pensarsi intorno 
ai suggetti e ai fatti che entrano nell’ ambito delle sue ricerche. 
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Dando uno sguardo all’ Indice dei codici e degli autori, che sono citati dal 
P. Girolamo, si resta meravigliati come ne abbia potuti rovistare tanti, sì nelle 
pubbliche come nelle private biblioteche, ma non sì creda che esso prenda di 
seconda o terza mano le citate testimonianze; in realtà ne ha piena conoscenza 
personale, e la sicurezza e l'esattezza delle citazioni e dei giudizi ne sono prova 
sicura. Che se in qualche cosa prende abbaglio, o nel corso susseguente del lavoro 
sì accorge di avere omesso qualche notizia, o scuopre nuove testimonianze, fran- 
camente si corregge, sì completa e torna con maggiore abbondanza sulle trattate 
materie; perciò sono così numerose e importanti le Addenda del suo secondo 
tomo. Sappiamo che ancora una sola data talvolta all'autore ha costato molti 
giorni di confronti pazienti molteplici, ma volentieri li ha subiti per offrire un 
Regesto Cronologico sul quale il lettore potesse riposare con sicurezza. 

Sopra la sola andata e la permanenza operosa di S. Francesco in Oriente il 
P. Girolamo nel primo tomo ha riunito e discusso ventisette testimonianze isto- 
riche pag. 1-84 e non contento di questo vi è ritornato sopra nelle Addenda 
del II volume Pag. 277-280. 

A centinaia si numerano i personaggi illustrati, non pochi dei quali sinora 
sconosciuti; viaggi, ambescerie, crociate, guerre, armistizi, trattati di pace, con- 
cordati diplomatici, firmani Sultaneschi, disegni e progetti di nuovi attacchi, 
conversioni ammirabili, defezioni vergognose dei Greci, movimento salutare o 
nefasto dei Tartari, eroismo o viltà dei principi europei, cure speciali di molti 
Pontefici, stragi e martirii di ogni genere, ardimenti generosi di molti frati, il 
loro moltiplicarsi di numero e di energia in mezzo a difficoltà di ogni maniera, 
scritti e relazioni preziosissime finora sconosciute o non apprese nella loro in- 
tegrità, ecco la messe vasta ed importante che ha già ammannito agli studiosi 
di storia il P. Girolamo nella sua Biblioteca, resa così indispensabile per chiun- 
que vorrà trattare delle cose di Oriente in generale e delle francescane in par- 
ticolare, e molto più per chi vorrà occuparsi di storia ecclesiastica con animo 
di tributare a ogni Ordine religioso il meritato encomio. 

L'autore afferma che ha messo in luce una semplice raccolta di documenti 
e di note, che aspettano una mano maestra che le distenda a forma storica, ma 
nulla omette di quanto può interessare un personaggio o un avvenimento di 
singolare importanza, e così tante volte la storia stessa sorge come per incanto 
dal complesso delle sue abbreviate memorie e dei ben ordinati frammenti. 

Vedi in proposito ì Cenni biografici su frate Elia, I, pag. 106-117; quelli del 
B. Benedetto Sinigardi d° Arezzo, pag. 129-149; quelli di Fr. Giovanni da Pian- 
carpino, pag. 190-213; quelli pure di Fr. Benedetto di Alignano, pag. 236-253; 
quelli di Fr. Giovanni Parastron, pag. 283-290; quanto ha scritto di Fr. Fidenzo 
da Padova, di cui per il primo mette in luce il libro De Recuperatione Terrae 
Sanctae, T. I, pag. 291-92, 426-28; T. II, pag. 1-60; di Fr. Paolino Veneto T. II, 
pag. 74-102 e di Fr. Giovanni Elemosina, del quale parimente dà ampia biografia 
e bibliografia riportandosi ai codici di Assisi e di Parigi contenenti il Liber Histo- 
riarum S. Romanae Ecclesiae di detto religioso, in cui sono racchiuse preziosis- 
sime notizie di cose francescane, che ancora non conoscevansi nella loro integrità, 
t. II, pag. 103-137. Di qual valore poi sia la penna del P. Girolamo se prende 
a purgare o difendere un insigne personaggio da viete accuse, ma che tuttora 
sì propalano da scrittori interessati a mantenerle, si legga quanto ha detto s0- 
pra il B. Raimondo Lullo di Maiorca terziario, scrittore, missionario e martire 
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del Terz' Ordine Francescano T. I pag. 361-392 e 430-431, e il bellissimo articolo 
intitolato Una pagina Dantesca — Notizie inedite su Fr. Guido conte di Monte 
feltro, T. II, pag. 483-506, articolo che ripone fra le favole il famigerato consiglio 
che avrebbe dato l' accorto guerriero a Bonifacio VIII per la presa di Palestrina. 
Abbondanti e bene intesi sono gli indici tanto degli autori quanto delle cose 
trattate; prezioso lo schematismo delle Provincie Minoritiche nei secoli XIII e 
XIV; d'importanza e utilità somma l’ Onomasticon geografico e le tre relative 
Carte Geografiche dell’ Oriente Francescano, perchè a colpo d'occhio si vede e 
dove e quando e come si svolse l’ azione apostolica di S. Francesco e dei suoi 
figliuoli. Aspettiamo con desiderio il Tomo III, che sappiamo esser quasi pronto 
per la stampa e che contiene le memorie del secolo XIV, e facciamo noì pure 
voti ardenti che l’autore giunga a dar compimento perfetto ad un'opera di cui 
basta leggere i primi tomi per apprezzarne l' indiscutibile valore. 


Fr. BERNARDINO SpERci da GaroLE 0. F. M. 


2. P. Candido Mariotti dei Minori — S. Francesco, i francescani e Dante 
Alighieri — Un vol. di pp. VIII-123. Quaracchi (Firenze) 1913, L. 1,50. 


Non è da ora che il P. Candido rivolge la mente allo studio di Dante in re- 
lazione a S. Francesco e i francescani. Fino dal 1883, quando appena era dispersa 
la eco dei solenni festeggiamenti in occasione del settimo centenario dalla nascita 
di S. Francesco (1882), il P. Candido unendo la sua voce ed attività a quella di 
tanti altri che in quell'occasione sorsero da ogni parte a glorificare il Santo 
d' Assisi, pubblicò un grosso volume di ben 500 pagine dal titolo: S. Francesco, 
S. Tommaso e Dante nella civiltà cristiana e le relazioni tra loro. Venezia 1883. 
Poco dopo pubblicò ancora un altro lavoro dantesco intitolato: 12 Catechismo cat- 
tolico professato da Dante Alighieri, proposto alla studiosa gioventù italiana. Ge- 
nova 1888. Prima e dopo queste date altri lavori videro la luce sullo stesso sog- 
getto, tra i quali noterò solo quelli che trattarono la materia più direttamente, 
ad es. il Benassuti, S. Francesco e Dante in VII Centenario natalizio del Santo. 
Assisi 1882; Gi. Mestica, S. Francesco, Dante e Giotto, in Nuova Antologia, se- 
rie II, vol. XXVII, Firenze 1881; P. Michele da Carbonara, Dante e S. Fran- 
cesco, Tortona 1880; E. Di Bisogno, Dante e S. Bonaventura, Milano 1899; P. 
Nazzario Rosati, S. Bonaventura in Dante, articoli comparsi in Luce e Amore 
II, 30, 77, 366, 409; Gi. G. Coulton, From St. Francis to Dante, London 1907; 
Bartolini, Dante francescano e terziario francescano, in Giornale arcadico; Do- 
menico Ronzoni, Pagine sparse di studi danteschi, Monza 1901; Cosmo, Le 
mistiche nozze di frate Francesco con madonna Povertà in Giornale dantesco, 
Anno VI, Firenze 1898; I. C. Huck, Udertino von Casale und dessen Ideenkreis. 
Ein Beitrag zum Zeitalter Dantes. Freiburg in Breisgau 1903; finalmente ancora 
il P. Nazzario Rosati, il quale crede di scuoprire nella Divina Commedia delle 
traccie di dottrine scotistiche. (Vedi Voce di S. Antonio, XVIII, 356-60). 

Il P. Mariotti mette a profitto vari dei precedenti lavori, che più servono al 
suo scopo, nella dimostrazione della sua tesi, che ha un duplice aspetto: S. Francesco 
e i francescani nella Divina Commedia e la Divina Commedia tra i francescani. 
Divide il suo lavoro in sei capitoli. Nel primo (pp. 1-16), ove si parla di S. Fran- 
cesco d’ Assisi e Dante Alighieri nella chiesa e nella società cristiana, l’ A. mo- 
stra come queste due grandi anime abbiano, ciascuno a suo modo, beneficamente 


j 
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influito nella Chiesa e nella cristiana società. Nel secondo (17-47) discute la 
tanto dibattuta questione se Dante abbia nella sua gioventù appartenuto al pri- 
m'ordine, o almeno al terz'ordine di S. Francesco. Nel terzo (46-61) riproduce 
il canto XI secondo il testo usato dal minorita fr. Bartolommeo da Colle, com- 
mentandolo. Nel quarto (62-86) continua a parlare di S. Francesco e de’ suoi figli 
nella Divina Commedia. Nel V e VI (87-123) finalmente tratta dei francescani 
espositori, encomiatori e studiosi della Divina Commedia. 

Non è nostra intenzione di riassumere quanto l'A. va discutendo nel suo li- 
bro, e ci contenteremo solo di rilevarne i punti principali e di maggiore attualità. 
Particolarmente interessante ci pare il capo II, ove l'A. si studia di dimostrare 
che Dante nella sua gioventù si rese frate minore, dietro la testimonianza del- 
l'antico commentatore Francesco di Bartolo da Buti (17-25), che fu professore a 
Pisa e spiegò la Divina Commedia circa 60 anni dopo la morte del poeta. Que 
sti infatti commentando la terzina: Io aveva una corda intorno cinta ecc. 
(Inf. XVI 106) dice che « questa corda ch'elli avea cinta, significa ch'elli fu 
frate minore, ma non vi fece professione, nel tempo della sua fanciullezza ». 
E spiegando parimente l'altra terzina: Tosto che nella vista mi pei'cosse — l'alta 
virtù che già m'area trafitto — prima ch'io fuor di puerizia fosse (Purg. XXX 
40), spiega: « Prima che fuor di puerizia fosse », cioè innanti che io, Dante, 
avessì passato la puerizia, che si finisce al XIII anno, e questo appare che il 
nostro autore fino da quando era garzone 8’ innamorasse della SS. Scrittura, e 
questo credo che fusse quando si fece frate dell’ Ordine di S. Francesco, del 
quale uscitte innante che facesse professione ». 

Questa notizia data dal Da Buti come notoria e che pare al tutto indipendente 
dalla terzina, come vuole la natura stessa di commento, e proveniente d'altronde, 
apparve degna della più seria considerazione e decisiva ai migliori e più spregiu- 
dicati storici e commentatori di Dante, come Balbo e Tommaseo nelle loro vite 
di Dante, Cantù, Scartazzini, Pelli, Lubin, Ricci, Morando, Bartolini, contro il 
Mestica ed altri, che senza recare alcuna ragione plausibile negano troppo reci- 
samente che Dante sia stato mai francescano, sia del primo che del terz’ ordine. 

L'A. passa poi (25-47) a trattare del terziariato di Dante. Il Mariano afferma 
che il poeta « vestito dell'abito dei frati minori passò da questo secolo nell' anno 
56 dell'età sua e fu sepolto nella Chiesa di S. Francesco (in Ravenna) ». Di più 
nel dipinto giottesco del trionfo della castità esistente nella Chiesa di S. Fran- 
cesco in Assisi, il terzo personaggio vestito da terziario raffigura quasi certamente 
l'Alighieri, perchè somiglia ai più autentici ritratti del poeta. Anche il Mestica, 
che non ammette il terziariato dell’ Alighieri, confessa tuttavia « d° aver inteso 
affermare da periti artisti che questa somiglianza c’è veramente ». Ritengono il 
terziariato di Dante, oltre i sopra citati, il Cristofani, il Palmieri ed altri. 

Un altro punto degno di esser rilevato nel libro del P. Mariotti è quello che 
sì riferisce a frate Guido da Montefeltro, che Dante nel XXVII dell'Inferno in- 
contra tra la perduta gente. L'A. dietro la Cronaca di fr. Elemosina, scoperta e 
pubblicata recentemente dal P. Golubovich ritiene giustamente che il consiglio 
fraudolente (lungo prometter coll’ attender corto) non fu mai dato da Guido e 
che il poeta si prende qui una delle sue terribili vendette contro Bonifacio, non 
in base alla storia, ma raccogliendo vaghi rumori del volgo. (Vedi AFH. II, II, 
Aprile 1910 p. 214 e Goluvovich, Biblioteca ecc. t. ll, pp. 483-506). 

Degni di nota finalmente sono gli ultimi due capitoli (87-123), ove l'A. pone 
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sotto i nostri sguardi i principali dantisti francescani, fr. Giovanni Bertoldi da 
Serravalle nato circa il [350, che per incarico del Concilio di Costanza tradusse in 
latino e commentò la Divina Commedia (88-93), fr. Bartolommeo Lippi da Colle 
che commentò le prime due cantiche e il primo terzetto della terza, ma che sor- 
preso dalla morte non potè compire. L'A. dà un saggio del testo usato da fr. 
Bartolommeo a lato della traduzione latina del Da Serravalle (p. 51). Il P. An- 
tonio della Marca tradusse in latino la Divina Commedia (Wadding ad a. 1483 
vol. VIII, p. 353), ma il suo testo è andato perduto (p. 95-96). Così anche il com- 
mento di frate Accursio Bonfantini è perora introvabile. Si hanno argomenti per 
ritenere che i francescani abbiano interpetrato la Divina Commedia in Firenze 
nel tempio stesso di S. Maria del Fiore, espostovi il ritratto del poeta (p. 96). 
ll Bartolini segnala il commento di un P. Giovanni Enrico de Tonsì e P. Pan- 
filo da Magliano quello di un maestro Grazia pure francescano e discepolo del 
Petrarca. Fr. Pietro da Figline nel 1481 vegliava la ristampa in Venezia della 
Divina Commedia col commento del Landino (p. 97). Con questa edizione si co- 
mincia a dare a Dante l’ appellativo di divino, e questo nome gli fu dato forse 
dal detto francescano, S. Giacomo della Marca studiò profondamente la Divina 
Commedia, come appare dal largo uso che ne fa nelle sue prediche. Lo stesso 
fa il Beato Bernardino da Fossa, che in un sermone sulla Vergine commenta i 
versi danteschi: Vergine madre figlia del tuo figlio ecc. Lo stesso B. Bernar- 
dino nel suo Peregrinus (stampato in Venezia 1578) medita sulla vita umana 
sulla scorta di Dante (p. 101). In secoli posteriori col decadere della lingua nel 
seicento e settecento anche la Divina Commedia non fu tenuta nel conto che me- 
ritava, anche presso i francescani, e fino al Lombardi non contiamo presso i 
francescani dantisti di valore. II commento del Lombardi pubblicato in Roma 
nel 1815, di cui si fecero numerose edizioni, compensa però ad usura il lungo 
silenzio. Il P. Ignudi, P. Marcellino da Civezza e lo stesso P. Mariotti dimostrano 
col fatto che pure oggi i francescani non hanno dimenticato il loro grande fra- 
tello. — Ogni figlio di S. Francesco dovrebbe leggere il libro del P. Mariotti per 
invogliarsi, dietro l’ esempio di santi suoi confratelli, allo studio del più grande 
monumento d' arte e di fede che possieda il mondo. 


3. Edmund G. Gardner — Dante and the misties — With three  photogravure 
plates. Un vol. di pp. XV-357. London I. M. Dent. et Sons LTD. 


L'A. che è titolare della cattedra dantesca all’ università di Londra, reca un 
contributo veramente prezioso alla conoscenza di Dante, al quale come non erano 
sconosciute le somme medioevali, così non erano ignoti i migliori trattati di mi- 
stica. Non sarà infatti possibile penetrare ogni segreto della Divina Commedia 
che allorquando sia stata studiata sotto tutti i lati dello scibile, come tutto lo 
scibile del suo tempo possedeva e rifletteva nel suo poema il divino Alighieri. 
Il metodo col quale l’ autore si è accinto a scevrare le fonti mistiche della Di- 
vina Commedia è eccellente e non può dare che buoni risultati. Da S. Agostino a 
S. Dionisio, S. Bernardo, Ugo e Riccardo da S. Vittore discende giù fino ai dot- 
tori del medio Evo, ciò che gli permette di meglio giudicare nei vari casì se si 
tratta di dipendenza mediata o immediata, utilizzando ciò che fu scritto sulle 
varie questioni dai migliori conoscitori di Dante e dai più noti cultori di studi 
francescani. 


BIBLIOGRAFIA 143 


Il libro del G. risulta della prefazione (I-XV), di nove capitoli (1-323), di due 
appendici (323-333), d' una copiosa bibliografiia (334-41), d' un prospetto di luoghi 
paralleli nelle opere di Dante in corrispondenza ad altri luoghi di scrittori di 
mistica (342-48), d'un indice analitico e di nomi propri (349-57). 

Interessano il francescanesimo i capitoli VI-VII. Il cap. VI tratta di Dante c 
del movimento francescano, di Dante e Giovacchino di Fiore (184-198), dei fran- 
cescani nella Ditina Commedia (198-207), di S. Bonaventura e l'ordine (207-214), 
d' Ubertino da Casale (214-224). Il cap. VII tratta di Dante e S. Francesco 
(225-242), di S. Domenico nella Divina Commedia (224-47), di Dante e S. Bonaven- 
tura (247-256), delle due ghirlande (257-264). Non essendo possibile riassumere 
un'opera di questo genere, farò dei semplici rilievi sui punti più importanti nelle 
80 pagine che l'A. consacra al francescanesimo. 

A ben comprendere come S. Francesco e i Francescani dovevano apparire agli 
occhi di Dante l'A. stima necessario di rifarsi indietro alle profezie dell’abate Gio- 
vacchino « profeta dei francescani e domenicani » come egli lo chiama. Al que- 
sito, se e in qual misura Dante sia gioachimita, risponde non potersi negare p. ec. 
una certa analogia tra il Veltro dantesco e l'ordine di uomini spirituali che, 
secondo Giovacchino, dovevano rigenerare la Chiesa, ma quest’ analogia non si 
deve spingere troppo oltre, perchè esistono anche profonde differenze tra l'ideale 
dantesco e gioachimita, riguardo allo sviluppo storico, dottrinale e disciplinare 
della Chiesa. « Il lato profetico del poema prende il suo colore dal gioachimismo, 
ma il regime ideale per Dante resta sempre quello del De Monarchia ». « Se Gio- 
vacchino appare nel Paradiso, vi appare principalmente come profeta del mo- 
vimento francescano e domenicano ». Non è da pensare però ad accomunar 
Dante cogli ultimi esagerati seguaci di Giovacchino. Questi sognava un rinno- 
vamento della chiesa, Dante un ritorno all’ antico (195-97). 

L'A. non crede validi (p. 199) gli argomenti recati da parecchi dantisti a 
dimostrare che il poeta nella sua gioventù si rese frate minore, non crede neanche 
possa stabilirsi che appartenne al Terz' Ordine. 

Dalle parole di commento del Da Buti sulla terzina: Zo aveva una corda in- 
torno cinta \' A. stima non possa provarsi che Dante fu per alcun tempo frate 
minore. Se si tratta ivi della corda francescana, perchè il poeta la dà a Virgilio 
e perchè questi 

« la gittò giuso nell’ alto burrato »? 

« Il commento del Da Buti non è probabilmente che una deduzione dalla stessa 
terzina ». 

[Alla difticoltà risponde il Da Buti stesso dicendo: « questo sì dee intendere quan- 
d’elli fu in questa considerazione de’ vizi, ove la ragione li fece vedere che quello 
pigliamento della religione era stata spezie di fraude, cioè atto d'ipocrisia, poichè 
non v'era perseverato e però li comandò che sì sciogliesse la corda, cioè quello 
atto segno d'ipocrisia, Porsila a lui, cioè a Virgilio ». Non è dunque la corda 
francescana, come tale, che si getta nell’ alto burrato, ma la corda francescana 
divenuta segno d'ipocrisia. Del resto la difficoltà non è evitata anche se 8° intenda 
nella corda simboleggiata una virtù, poniamo la carità o la continenza. Quanto 
al terziariato di Dante e al dipinto giottesco d° Assisi, che si reca come una delle 
prove, l' A. pensa che la somiglianza del terziario ivi dipinto con i più fedeli ri- 
tratti di Dante non è che leggera. Però il Mestica confessa pure che « la so- 
miglianza c' è veramente »]). 
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A stabilire il terziariato stesso non crede, sulle tracce del Mestica, sì debba 
aggiustar fede al Mariano, sia perchè contradetto dal contemporaneo Villani, sia 
perchè la sua testimonianza è troppo tardiva. 

[Quanto alla contradizione col Villani confesso di non vederla. Il Villani par- 
lando della sepoltura di Dante dice che « dinanzi alla porta della Chiesa mag- 
giore [S. Francesco di Ravenna prima si chiamava S. Pier Maggiore] fu seppellito 
a grande onore in abito di poeta e di grande filosofo » (Cronica |. 9, cap. 136). 
E il Mariano, la cui testimonianza ci è conservata dal Terrinca nel suo Genea- 
logicum et honorificum theatrum etc. Florentiae 1682, dice che Dante andato a 
Ravenna, ivi sotto il Principe Guido Polentano suo amico « sub qua norma, 
« quam B. Franciscus Fratribus dedit de Poenitentia vixit, denique in articulo 
« mortis constitutus, cum habitu fratrum minorum indutus migravit a saeculo, 
« aetatis suae anno 56, salutis vero 1321, in templo S. Franciscì sepultus ». Lo 
stesso Mariano Fiorentino, dice il-Terrinca, in un altro opuscolo scritto in ver- 
‘nacolo e intitolato: « Incomincia e Libro come S. Francescho instituì et ordinò 
el tertio Ordine de’ Frati e Sore di Penitenzia et della dignità et perfectione 
ovvero santita sua » (libro che si conservava tuttavia nel suo originale mano- 
scritto nella Biblioteca di Ognissanti in Firenze a tempo del Terrinca stesso, come 
egli afferma), nel trattato 3, cap. 6 Della forma dell’ Habito, e come molti Signori 
sono vestiti tal Habito, fra gli altri a pag. 33 dice [il Mariano] di Dante poeta: 
« Dante Poeta fermatosi nella Città di Ravenna et alla Vita Spirituale va- 
« cando, prese l' Habito del Tertio Ordine et in fine morendo prese l' Habito 
« dei Frati Minori e fu nel Convento di S. Francesco sepolto ». — Da questo 
testo risulta: I. Che il Mariano non contradice il Villani, perchè il Mariano 
parla della morte di Dante, mori coll’ abito dei frati Minori (non coll’ abito 
di terziario, ma con quello del prim’ Ordine), mentre il Villani parla della sua 
sepoltura: fu seppellito a grande onore ecc. — 2. Che il terziariato di Dante 
non deve dedursi dall' esser egli sepolto in abito di terziario, il che non dice 
il Mariano, ma dall'aver egli preso l'abito del Terz' Ordine durante la vita 
(prese V Habito del Terz' Ordine) e d' esser vissuto secondo la norma o regola 
del Terz’' Ordine (sub qua norma quam B. Franciscus.... vixrit), e queste cose 
bene efferma il Mariano. — 3. Per l'autorità dello storiografo francescano, seb- 
bene tardivo, sta il fatto d'aver egli intrapreso speciali ricerche su questo sog- 
getto in un tentativo di storia del Terz' Ordine]. 

Segue l’ A. a parlare di Dante nelle sue relazioni coi francescani, nei quali sì 
dovette spesso incontrare. Appartenevano già all'Ordine famosi personaggi, come 
Marzucco Scornigiani e Guido da Montefeltro (201). A proposito di quest’ ultimo, 
che, secondo Dante, avrebbe dato a Bonifacio il consiglio fraudolente, per gettare 
a terra la fortezza di Palestrina, l' A. pensa che Dante narri qui un fatto vera- 
mente accaduto (If historical, and it is now certain that the story is not poets 
invention) dietro ciò che ne scrisse il Parodi in Bull. della Soc. Dant. It. N. S. 
XVIII, fasc. 4. Ma oltre la inverosomiglianza del fatto in se stesso, specie per il 
modo come il consiglio sarebbe stato estorto da Bonifacio, la Cronaca di fr. Ele- 
mosina, contemporaneo ai fatti, recentemente scoperta e pubblicata dal P. Golu- 
- bovich, che l’A. non conosce, col racconto della vita e morte edificante di fr. 
Guido rende più che certi che Dante ha preso qui una delle sue terribili vendette 
contro il Papa creduto suo avversario, facendo passare nella Divina Commedia 
delle calunniose dicerie del volgo, sul conto di Bonifacio. 
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Passando a trattare di Dante in relazione con Ubertino l'A. nota che l° Arbor 
vitae crucifixae è l’ultima delle fonti letterarie della Divina Commedia, l'ultimo 
libro in ordine cronologico, la cui influenza può esser rintracciata nel sacro poema. 
Dal libro V dell’ Arbor vitae Dante derivò probabilmente ciò che di gioachimita 
sì trova nella Divina Commedia (217), quindi una parte importantissima del suo 
(di Dante) panegirico di S. Francesco nell’ XI del Paradiso. Sembra chiaro che 
le terzine dantesche sullo sposalizio di S. Francesco colla povertà siano derivate 
sì dal S. Commercium, ma attraverso Ubertino, Arbor vitae l. V, c. III. Così 
sembra pure che Dante dipenda da Ubertino nei suoi giudizi su Bonifacio VIII 
e sulla Chiesa. Se ne discosta però anche profondamente, p. e. a proposito di 
Celestino e del sacrilegio di Anagni, che ispira pietà al poeta, mentre lascia in- 
differente Ubertino (221). 

Del resto il Casalese non è l'ideale di Dante. L'idea caratteristica della diffe- 
rente missione dei due ordini (cherubica luce, amore serafico) va ricercata in ra- 
dice in una visione di origine domenicana rivelata da S. Isidoro di Siviglia al 
monaco spagnolo Giovanni (227), d'onde passò nelle leggende; ma ultima 
fonte di Dante è anche in questo l’ Arbor vitae, come già pel primo notava il 
Cosmo (230-35). S: Bonaventura è fonte di Dante per la vita di S. Francesco e 
dei primi compagni. Il venerabile Bernardo, Egidio e Silvestro sono menzionati col 
medesimo ordine in Dante Par. XI, 79-83 e in S. Bon. (Leg. S. Franc. I. 10, $ 24). 
Così l’idea del siyi/lo, e la descrizione della morte di S. Francesco in Par. XI, 109 
derivano in Dante da S. Bonaventura (235-6). La canzone dantesca Tre donne in- 
torno al cor mi son venute deve, secondo l'A., riconnettersi all'agparizione della 
povertà colle due compagne a S. Francesco presso Campiglia nel Senese, narrata 
nella Leg. Secunda del Celano, ma anche in quella di S. Bon. cap. VII, $ 6 
240-441). L' aver Dante messo in bocca a S. Tommaso il panegirico di S. Fran- 
cesco e viceversa a S. Bonaventura quello di S. Domenico riflette l' uso già in- 
valso fin da allora che un francescano nella festa di S. Domenico predicasse sul 
santo in chiesa domenicana e lo stesso facesse un Domenicano per S. Francesco. 
Nota anche l' A. che il pensiero espresso da Dante in Par. XII 37-45: L' esercito 
di Cristo ecc. si trova in sostanza nel sermone del Serafico Dottore sopra 
S. Domenico (Op. o. 1. IX, p. 565). Altri passi di S. Bon. che si sogliono mettere 
in relazione con altri della Divina Commedia debbono ordinariamente riguardarsi 
più che come possibili fonti, come illustrazioni (248). Molti testi che si crede 
Dante abbia presi da S. Bonaventura sono presi in realtà da fonti anteriori, specie 
S. Agostino e i Vittorini. 

Nel complesso il libro del G. è un lavoro serio, condotto con metodo scienti- 
fico e trattato con vera competenza in ogni sua parte e non è dubbio che con- 
tribuirà a render più facile e piena l'intelligenza del grande poema dantesco. 


P. ApoLFo MARTINI 


4. S. Belmond — Etudes sur la philosophie de Duns Scot. — I. Dieu: existence 
et cognoscibilitée. — 1 vol. in 8, pag. XVI-362, Beauchesne, Paris, 1913. 


In mezzo a tanto rifiorire di studî filosofici nel campo nostro, non sarà discaro 
ai cultori della filosofia tradizionale questo volume del Belmond già noto come 
scrittore sulla filosofia del B. G. Duns Scoto. L'edificio scolastico contemporaneo, 
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o, come si è voluto chiamare, neo-scolastico, deve essere basato su fondamenti 
gettati con larghezza di criterî e di vedute. Limitarsi, nel gettare quei fondamenti, 
all’uso di un materiale predeterminato, senza curarsi di utilizzare quanto di più 
solido e di più stabile può trovarsi oltre quello, è condannare quell’ edificio ad una 
breve durata. Convinto di ciò, il B. ha voluto cooperare alla conoscenza di quanto 
può giovare in proposito, cioè alla conoscenza della bella e profonda filosofia del 
peripatetismo cristiano al suo apogeo. Tale il suo modesto proposito. Egli ha vo- 
luto farci conoscere una pagina della filosofia scotista, la teodicea, e lo ha fatto 
riportandosi alle fonti ed esponendo oggettivamente e coscenziosamente, come 
all’a. stesso preme di farci sapere in più luoghi, la dottrina del Dottore Sottile. 
A nostro parere, il B. ha mantenuto nel suo libro quanto promette nella sua 
prefazione. 

Riassumere il contenuto dell’opera non è cosa troppo agevole, nei brevi limiti 
impostici: tuttavia un'idea generale basterà per fare apprezzare un’ opera che 
dovrebbe avere larga diffusione fra quanti si occupano di filosofia neoscolastica. 

L'opera è divisa in tre parti nelle quali si tratta rispettivamente dell'esistenza di 
Dio, della nostra conoscenza di Dio, del modo con cui giungiamo a conoscere l’esi- 
stenza e la natura di Dio. — La prima parte tratta della necéssità, possibilità e 
legittimità delle prove dell’ esistenza di Dio ed espone le prove scotiste. Quanto 
alla necessità di provare l’esistenza di Dio, Scoto e S. Tommaso convengono: dove 
essi discordano è nei particolari. Conseguenti ambedue, S. Tommaso e il B. Duns 
Scoto concludono alquanto diversamente l'uno dall'altro, perchè partono da prin- 
cipii differenti. La proposizione per se nota, che per l'Angelico è quella in cui il 
predicato è incluso nel soggetto, per il Sottile è quella che s' impone per la sua 
evidenza, è l’assioma. Perciò, secondo Scoto, la proposizione: Dio esiste non è per 
se nota, non solo rispetto a noi ma neanche quoad se, come vorrebbe S. 
Tommaso. Che se l’esistenza di Dio è nota a Dio stesso e ai Beati, ciò avviene 
non per l'evidenza della proposizione, ma per la visione intuitiva che essi hanno 
della realtà. L' esistenza di Dio poi è dimostrabile solo colla prova quia, non 
colla prova propter quid, poichè Dio è Causa incausata. A Dio il B. Duns Scoto risale 
per le tre vie di efficienza, di causalità e di eminenza, le quali devono necessaria- 
mente far capo ad una Causa prima, ad un Fine ultimo, ad una Perfezione 
somma, stante l'impossibilità di retrocedere in infinito e anche in indefinito, poichè, 
nel caso, quell’ Uno che sta in capo alla serie causale, non ha, come nel numero, 
un minimum d' essere, ma tutto l’ Essere. Base di ogni dimostrazione razionale 
dell’esistenza di Dio è l'ordine o il limite delle cose. E così l'ordine di efficienza 
conduce ad una Causa prima: i limiti delle cose create reclamano una Finalità 
trascendente (e in ciò Scoto differisce alquanto da S. Tommaso): le perfezioni del 
creato suppongono una Perfezione somma. La causa esemplare in Dio si identi- 
fica colla causa efficiente. Quanto all'argomento del primo motore, Scoto prefe- 
risce servirsene per conoscere la natura di Dio. Del resto tutti gli argomenti per 
l’ esistenza di Dio potrebbero ridursi a quello di causalità: gli altri non hanno 
valore se non in quanto vi sì fondano, e quelle tre primità che stanno in capo 
al creato sono necessariamente in un solo. Una Causa prima reclama un Fine 
ultimo e quel fine non può averlo che in sè: e questa Causa prima-Fine ultimo 
sta per ciò stesso sopra la totalità dell effetto e possiede la pienezza delle perfe- 
zioni. Un primo assoluto non può concepirsi che solo, come unico deve essere 
l'ordine trascendente sia pure uno o molteplice l’ universo. Dopo ciò non è diffi- 
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cile concludere che quel primo è Dio. Colla risposta ad alcune obiezioni la prima 
parte si chiude. 

La seconda parte, che tratta della nostra conoscenza di Dio, stabilisce l’esten- 
sione ed i limiti di quella conoscenza, parla dell’ essere trascendente di Dio, delle 
sue perfezioni, della sua infinità e del valore del linguaggio in teodicea. L'espo- 
sizione di questa parte dimostra la falsità delle accuse che si sono fatte a carico 
di Scoto in proposito. Scoto non è nè fideista, nè tradizionalista, nè ontologo, 
come non è agnostico. Dire che Dio esiste è affermare al tempo stesso che la 
sua realtà è in qualche modo oggetto di conoscenza. Scoto precisa quel qualche 
modo esattamente. Egli però non è ontologo, nè in quanto l' ontologismo importa 
nè in quanto lo suppone. Punto di arrivo di ogni nostro conoscimento è l° essere 
univoco; punto di partenza ne è il reale attualc singolare, ma in questa prima fase 
è cognizione confusa che non addiviene distinta se non nella seconda col concetio 
di ente che è semplicissimo. Fra Duns Scoto e Rosmini però vi è un abisso. 
L'ente univoco di Scoto è l’ ultimo resultato dell’ astrazione daila realtà e non 
sì identifica con Dio: solo può applicarsi ad Esso in quanto il concetto di ente 
non è legato ad alcuna modalità reale dell'essere. Sce+t- ha inoltre evitato i due 
scogli dell’ antropomorfismo e del panteismo. Dio è Atto puro: in Lui, ed esclu- 
sivamente in Lui, l'essenza e l'esistenza si identificano, ed egli è perciò trascen- 
dente in tutta l’ estensione del termine. Quella trascendenza che è assoluta, lo pone 
sopra e fuori delle categorie, per la qual cosa Dio meglio che sostanza è da 
chiamarsi natura o essenza, poichè Egli solo verissimamente è. Dio è la Suprema 
Perfezione, poichè Egli è la Summa Simplicitas. Somma Causa cfficiente, Egli è 
purissimo atto, cosa di cui sono incapaci le creature, ed è Principio dì ogni 
causalità seconda, sia efficiente, sia finale, sia d’eminenza. Egli possiede formal. 
mente tutti gli attributi creati che, considerati nella loro ragione formale, non 
includono veruna imperfezione (simpliciter simplices): gli altri li possiede caw- 
sative o virtualiter. Nei primi, considerati come concetto, termine dell’astrazione 
mentale, conviene colle creature, colla differenza che quegli attributi in Dio, nel 
passaggio dall’ astratto al reale, assumono, per così dire, le proporzioni dell’in- 
finito, mentre nelle creature sono limitati. Su ciò Scoto fa larga applicazione 
della sua teoria dell' univocità. L' analogia fra Dio e le cose create non nasce 
dal concetto, ma dal reale. Gli attributi di Dio fanno poi capo ad un altro con- 
cetto iniziale, del quale sono anzi una logica conseguenza: il concetto di infinito, 
che nel pensiero di Scoto ha un'importanza capitale. Rigettata la definizione 
aristotelica e l’ ipotesi assurda di un infinito quantitativo (che nel caso sarebbe 
piuttosto un indefinito), Scoto dà dell’ infinito due definizioni: una in funzione 
della trascendenza, l'altra considerando l'infinito in sè. Per aver l'infinito è 
dunque necessario varcare i limiti del finito e del possibile. L'infinito è così il 
perfetto. Scoto ha colle sue definizioni sventate le accuse di spinozismo e di pan- 
teismo che gli avrebbero mosse sei secoli dopo alcuni filosofi! Del resto, S. Tom- 
maso non discorda da Scoto che verbalmente. L'infinito, il cui concetto non in- 
volve contradizione, poichè il concetto di essere non dice per se nè limite, nè 
passività, è dunque possibile. Per giungere dal possibile al reale, S. Tommaso e 
Duns Scoto usano un processo alquanto diverso: più deduttivo l° Angelico, più 
induttivo il Sottile. Questi prova l’esistenza dell'infinito dall'autorità di Aristotele, 
dall’ onniscienza di Dio e dalle tre prove dell'esistenza di Dio. Spiegando l'adagio 
aristotelico operari sequitur esse, egli ha occasione di parlare del Primo Motore, 
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ed appunto all’ esistenza dell’ infinito egli fa concludere l'argomento del primo 
motore. L° infinità poi, essendo Dio trascendente in ragione diretta della sua ple- 
naria perfezione, è l’ attributo complessivo che contiene in sè tutti gli altri. Però 
all’ infinità Scoto risale per l’aseità, e questo attributo, cogli altri due di incau- 
sabilità e di necessità, è un attributo di esistenza e non risultante dal modo di 
essere. I tre attributi di esistenza sono quindi noti a noi prima dell’ infinità, che 
è attributo di natura, o meglio modalità intrinseca entitativa dell'Essere divino, 
e prima degli attributi di natura, che di quella infinità sono logica censeguenza. 
I primi risultano dalla soluzione del quesito an Deus sit, gli altri dalla soluzione 
dell'altro quid Deus sit. Gli attributi di esistenza hanno quindi una priorità lo- 
gica sull’ infinità, la quale è poi l'origine di tutti gli attributi di natura. Scoto 
ha anche la sua teoria sul valore del linguaggio in teodicea, nella quale teoria 
ha anzi come una confutazione anticipata dell’ agnosticismo. Le parole sono in 
sostituzione delle cose e non l' equivalente dei concetti. Nominare è definire: de- 
finire è dire ciò che una cosa è. S' intende che il nome sì forma in seguito alla 
conoscenza; ma una volta fatto, è segno immediato della cosa come il concetto 
stesso. E° così che possiamo parlare di Dio nonostante la nostra incapacità di 
conoscerlo introspettivamente. E° anzi più facile nominare Dio nella sua realtà 
trascendente che conoscere il come della sua vita divina. I nomi divini poi sì 
dividono in due categorie: alcuni esprimono l' Essenza divina, altri le relazioni 
di Dio all’ universo. I nomi della prima categoria, o designano I° Essenza o Na- 
tura divina, o designano gli attributi assoluti dell’ Essere divino. Rispetto ai primi 
Scoto afferma che noi possiamo nominare Dio nella sua sostanzialità. S. Tom- 
maso differisce da Scoto in quanto, egli, non può riconoscere ai nomi della teo- 
dicea un valore di definizione, perchè, al contrario che per Scoto, per lui quei 
nomi sono l’ equivalente del concetto e non della cosa. S. Tommaso dice che tali 
nomi convengono a Dio erclusive soltanto a parte rei siynificatae: Scoto invece 
non ha bisogno di tale restrizione. Quei nomi sono specialmente due: Dio, Essere. 
Nel primo S. Tommaso vede una specie di analogia in quanto si attribuisce al 
vero Dio, al cristiano giustificato, ai falsi dei. Scoto invece dice quel nome equi- 
voco. Il secondo di quei nomi è il più esatto per significare Dio. In quanto ai 
nomi che designano gli attributi assoluti dell’ Essere divino, essi si ottengono 
col doppio processo. negativo e affermativo. I negativi convengono esclusivamente 
a Dio e non ammettono analogia; ì positivi ammettono analogia logica. Scoto 
rigetta anche la sinonimia dei nomi divini, a differenza di S. Tommaso, ammet- 
tendo che 1 diversi nomi corrispondono a diverse formalità (distinzione for- 
male). La diversità del principio doveva condurre i due dottori a diverse 
conseguenze. Si ricordi però, rispetto alle obbiezioni di agnosticismo e di an- 
tropomorfismo a Duns Scoto, che gli attributi divini si attuano in una sola e 
indistinta realtà. I nomi della seconda categoria sono: creatore, sovrano, provrido. 
Questi non hanno valore di definizione, perchè non attingono l' Essenza divina e 
sì fondano su mere relazioni. S' intende che non va confusa la ereazione di fatto 
colla potenza di creare. Nel fondo S. Tommaso non disconviene. Questi nomi 
dunque non risolvono il quesito: quid Deus sit. 

La terza parte tratta del modo con cui giungiamo alla conoscenza di Dio, e si 
occupa della ormai famosa teoria scotista dell'univocità. Questa parte, più che le altre, 
ha insieme dell’ espositivo e del polemico e ricorda la nota discussione dibattuta tra 
Va. e il P. Petazzi S. J. in Riv. di Fil. Neo-scolastica, 1911-1912. Ma ciò anzichè 
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togliere il valore alla esposizione, le dà anima e vita, rimanendo sempre, l’esposi- 
zione, serena, oggettiva e basata unicamente su testi originali. Scoto preavvisa di 
guardarsi dal doppio scoglio dell’ agnosticismo e dell’ antropomorfismo; anzi appunto 
per questo espone la sua via media, la teoria dell’ univocità, che del resto non esclude 
l’ analogia. L’ univocità dell'ente non dice unità di genere, ma unità analogica. 
Essa non scende al reale, ma è pura astrazione ed equivale al non niente (= esì- 
stente). L’ ente univoco è l’ ente assiomatico; ed è uno di unità non metafisica, 
ma logica, unità che basti ad contrudictionem, affirmando et negando ipsum de 
eodem. Appunto per non aver capito ciò si è ravvicinato Scoto a Kant e a Le 
Roy. L’univocità sì ha solo nel concetto, in questo senso che ciò che è comune 
a Dio e alle creature è tale che può dirsi dell’ essere, in quanto l'essere non è 
ancora nè finito nè infinito. Si capisce quindi come, l'ente univoco essendo l'ente 
assiomatico, senza l’univocità non sia possibile nè metafisica nè scienza alcuna. 
Anche in teodicea senza l'univoco non sarebbe solubile la questione quid Deus 
sit. Solo qui l'analogia è sui generis, fondandosi su una esigenza causale. L'uni- 
vocità poi ha il suo fondamento logico nella trascendenza dell’ astratto sul con- 
creto; infatti l’ astratto si ha per il concetto: ha il suo fondamento metafisico 
nella distinzione, in creutis, dell’ essenza e dell’esistenza; infatti, l’esistenza è un 
concetto trascendentale, neutro, e quindi univoco; ha il suo fondamento storico, 
almeno come argomento ad hkominem, nella questione sulla possibilità della crea- 
zione eterna, che risoluta affermativamente implica l° univoco, perchè la creatura 
sarebbe in linea di coesistenza al Creatore: univocità ed analogia. Scoto ha real- 
mente insegnato la teoria dell'ente univoco, il quale è mera astrazione men- 
tale, puro concetto che equivale al non-niente ed afferma solo l'esistenza 
senza includere nulla di reale. Quel concetto dunque comprende Dio e la 
creatura per il fatto che ambedue sono, senza includere nulla di ciò che essi sono. 
Scoto ha esteso l’univocità anche agli attributi simpliciter simiplices di Dio, e ne 
ha fatto anzi il mezzo per poter dire qualcosa di Dio. Del resto, tutti convengono, 
dice Scoto, di ciò; tutti nel fatto ammettono l’ univocità, licet voce negent. S' in- 
tende che quelle perfezioni in Dio sono trascendenti e sopra e fuori delle cate- 
gorie, distando infinitamente dalle perfezioni create. Le obiezioni che sì muovono 
dal campo metafisico all’ univocità si basano su concetti inesatti o dell'univocità 
o dell’ ente. Bisogna non dimenticare che l'univocità si ottiene per la disessen- 
ziazione del concetto. Bene intesa la teoria, le difficoltà svaniscono, e l'applica- 
zione della teoria stessa alla teodicca s'impone. E poi, come dice Scoto, nel fatto 
è teoria comune: solo il nome è nuovo. 

ll B. conclude dicendo che da questa teoria male interpretàta si è fatto di 
Scoto il padre di tutti gli errori; e illustra nuovamente, anche con due schemi, 
che cosa sia e che cosa importi l'univocità. Termina concedendo, con Scoto stesso, 
che si cambi pure il nome, se non piace, all’ univocità, ma non se ne neghi il 
concetto che sgorga anzi ex nutura rei e che è il provvidenziale anello d'oro 
che ci dà modo di riunire due estremi che nella realtà distano l'uno dall'altro 
infinitamente. 

Ci auguriamo che a questo interessante volume, che sì annunzia come primo 
di una serie di studî, facciano presto seguito altri, onde meglio che in passato 
siano conosciute le altissime speculazioni del peripatetismo cristiano nel suo 
apogeo. 

P. ANGELO CRESI 
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5. Il Venerabile Giovanni Duns Scoto Dottore Sottile e Mariano — Studio del 
P. Deodato Marie de Basly dell'Ordine dei Frati Minori pubblicato in italiano 
dal P. F. M. Paolini, Postulatore Generale del medesimo ordine — l vol. pag. 
XLIV-146. Levanto, Tip. L' Immacolata 191I. 


« Levare i pregiudizî, presentare la soave figura di Giovanni Duns Scoto, 
« Cherubino », Diletto figlio di S. Francesco, che il Signore ha benedetto, 
farlo amare di più, e come Dottore dell’ Immacolata e come difensore della Chiesa, 
tali sono i varii frutti, tra tanti altri, che a gloria di Dio e dell’ Immacolata, ci 
ripromettiamo nel pubblicare in italiano il presente autorevole studio ». Così il 
traduttore nella sua lunga prefazione (p. XLIV), nella quale insiste specialmente 
sulla seraficità del Beato Giov. Duns Scoto: seraficità che risplende nella persona 
del Dottore Sottile, nella sua dottrina, contro quanto a priori sì è pensato e detto 
da alcuni, e nei suoi discepoli. Per quanto riguarda la dottrina, quella seraficità, 
senza essere un sistema o una scuola (misticismo) ne è una qualità non trascurabile, 
ehe rende quella dottrina conforme alle tradizioni francescane. Sarebbe inesatto 
però chi volesse chiamare la scuola scotista o qualunque altra: scuola francescana, 
dal momento che il concetto di Ordine religioso non include, per sè, l’idea. di 
una determinata scuola da seguire. — Il libro poi, diviso in quattro parti, ci 
mostra il B. Duns Scoto come Teologo del S. Cuore; ci parla della letteratura 
scotista, difendendo il Dottore Sottile dall’ accusa dì barbarismo e mostrandoci 
invece i suoì pregi di scrittore, di filosofo e di teologo, ci parla del metodo cri- 
tico del medesimo, che, venuto dopo i grandi maestri, ha saputo continuarne 
l’opera e rendersi non meno grande di essi; ci parla delle vedute sintetiche e 
dei grandi piani del Dottore Sottile. — Un appendice accenna storicamente al- 
l'insegnamento della dottrina di Scoto nelle Università e alla stima che quella 
dottrina ha goduto nei Concilii, e ricorda il voto, emesso dal Congresso Mariano 
di Lione, per ottenere la piena glorificazione del Dottore Sottile. Il traduttore, 
dopo avere in una nota (pag. 122) mostrato che si abusa della parola discepolo, 
quando, attribuendo quel titolo ad Occam rispetto a Scoto, si vorrebbe riversare 
un po' su questi gli errori di quello (secondo gli ultimi studî però Occam non 
sarebbe stato discepolo di Scoto: cfr. in Arch. Franc. Hist. Aprile 1913 il bello 
studio del P. I. Hofer Redentorista), aggiunge il voto del Congresso internazio- 
nale Mariano (Roma, 30 nov. - 4 dic. 1904), e riporta una lettera del Rev.mo 
P. Giacinto Cormier Me -s*-0 Generale O. P. indirizzata, a nome dell’ inclito suo 
Ordine, al S. Padre per chiedere la conferma del culto del Beato G. Duns Scoto, 
lettera che, coma dice il traduttore, è « un insigne documento di affetto fraterno 
e di competenza da giurista ». — Un indice onomastico «elle materie principali 
fatto dal trad. chiude il libro. — Poichè di pregiudizî ve ne è contro il Dot- 
tore Sottile, e moltepiici ne sono state le cause, come il traduttore mostra nella 
prefazione, raccomandiamo la lettura di questo studio, che sulla persona del 
Dottore Sottile proietta uno sprazzo di luce, a quanti amano la sincerità storica 
e la verità, poichè fin qui alcuni storici avevano mostrato non un vero Duns Scoto, 
ma « uno Scoto convenzionale introdotto con frode nella storia » (pag. 30). Ci 
auguriamo quindi che il presente studio, che del resto non ha troppo bisogno 
di essere raccomandato, essendo opera del P. Deodato M. de Basly, vada nelle 
mani di tutti, specialmente dei giovani che devono educare la loro mente. 


p. a. c. 


BOLLETTINO | 151 


BOLLETTINO 


FILOBOF'IA 


SGUARDO RETROSPETTIVO SULLA RINASCENZA BI STUDI SCOLASTICO-FRANCESCANI 


L'evoluzione del pensiero nell’ Ordine francescano ha seguito, in ogni tempo, 
le sorti dell’ evoluzione del pensiero scolastico, del quale anzi esso è parte inte- 
grante. Grande nel secolo XIII, e sul principio del XIV, subì poi varie vicende 
e giacque negletto per qualche tempo Esso però doveva risorgere. Il risorgimento 
del pensiero nell'Ordine francescano risale appunto alla seconda metà di quel secolo 
XIX che, infondendo un nuovo soffio di vita nelle membra gelide dello Scolasticismo, 
conduceva ad una rinascita la filosofia medioevale del sec. XIII, e gettava i fonda- 
menti di un nuovo edificio dottrinale, la Neo-Scolastica, col motto: vetera novis 
augere. Ufficialmente e di fatto però la Neo-Scolastica non fu che un neo-tomismo: 
ne è indice, fra le altre, la Revue Neo-Scolastigue de Philosophie (Lovanio), che 
del movimento neoscolastico è stata la rappresentante più legittima. Era quindi 
naturale che non tutti ne rimanessero soddisfatti e non volessero né potessero 
dimenticare altre tradizioni gloriose, molto più che l'Enciclica Aeterni Pu- 
tris del 1879 non era sì restrittiva, e parlava anzi di Doctores in Ecclesia probati. 
E si ritornò appunto alle antiche tradizioni, e si coltivarono nuovamente e con 
amore le dottrine dei grandi Maestri medioevali. Fu così che accanto al neoto- 
mismo rifiorirono anche le dottrine dei Dottori francescani. Non unico riguardo a que- 
sti però fu il movimento di ritorno all'antico, e si delineò ben presto una doppia cor- 
rente che faceva capo rispettivamente al Dottore Serafico, S. Bonaventura, e al Dottore 
Sottile, B. Giovanni Duns Scoto. Nè furono trascurati gli altri grandi Maestri e 
Dottori di maggiore o minore importanza. Così si è studiato con amore il Dottore 
Irrefragabile, Alessandro d' Ales, delle cui opere si prepara a Quaracchi una edi- 
zione critica; sì è pubblicato, pure a Quaracchi, un primo volume di Quaestiones 
disputatae di Matteo d' Acquasparta (Quaestiones de fide et cognitione, Ad Claras 
Aquas 1903); si è studiato sotto varii aspetti Ruggero Bacone, di cui sono state 
‘| pubblicate le principali opere (l’Opus maius da BRIDGES, Oxford 1897-1900, 1° Opus 
minus e l' Opus tertium da BREWER nel 1859, un frammento inedito dell’ Opus 
tertium da DuneM in Arch. Franc. Hist. Quaracchi 1909); e già fino dal 1882, 
1 PP. Marcellino da Civezza e Teofilo Domenichelli avevano pubblicato, corre- 
dandole di proprii studii, due opere: la Summa de Anima di fr. Giovanni de la 
Rochelle e il Breviloquium super libros sententiarum di fr. Gherardo da Prato. 
Recentemente sono stati fatti buoni studii su Occam (ricordo: 12 Nominalismo 
0 Guglielmo d' Occam del Dottor Giulio Canella e gli articoli comparsi nel Arc/. 
Franc. Hist., 1913, del P. lohannes Hofer redentorista), sull’ Aureolo (vedi l’ opera 
di Raymond Dreiling: Der Konseptualismus in der Universallehere des Franzi- 
skanerbischofs Petrus Aureoli) e su altri. Fatta eccezione però per S. Bonaventura 
e per il B. Duns Scoto, questo ritorno allo studio degli antichi dottori non ha 
avuto nè l'intenzione nè il risultato di costituire maestro o caposcuola uno dei 
dottori presi a studiare, cosa invece che è avvenuta, e intenzionalmente e di fatto, 
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rispetto a S. Bonaventura e al B. Giovanni Duns Scoto. Di questi due vorremmo 
brevemente occuparci nel compilare il presente bollettino filosofico francescano. 
Senza diffondersi in particolari minuziosi, il che speriamo poter fare altra volta, 
accenneremo brevemente e per le linee generali ai risultati ottenuti nella seconda 
metà del secolo XIX e in questo primo decennio del XX, per renderci conto 
dello stato attuale del pensiero filosofico nell’ Ordine francescano. 

S. Bonaventura — Il movimento di ritorno allo studio dei grandi Maestri 
francescani del Medio Evo fu diretto, prima che verso ogni altro, verso S. Bona- 
ventura. Già fin dal tempo del generalato del P. Bernardino da Montefranco 
(1856-1862) sì era parla'4o in Roma della necessità di rialzare gli studii nostri, 
decaduti da molto tempo. Si era ideato da prima, soprattutto dietro il consiglio 
del P. Bernardo Van Loo, allora Procuratore Generale deì Recolletti, di iniziare 
una ristampa di opere ad mentem Divi Bonaventurae, le quali potessero servire 
come di via all’ intelligenza e magari, forse, ad una ristampa delle opere del 
Serafico Dottore (1). L'iniziativa per il momento falli, in quanto che non se ne 
fece nulla, ma l’idea era stata- lanciata e doveva produrre il suo effetto. Nel 1871 
il Reverendissimo P. Bernardino Del Vago da Portogruaro, Ministro Generale 
dell’ Ordine, istituiva una commissione, la quale, sotto la presidenza del non mai 
troppo lodato P. Fedele da Fanna della Provincia Veneta, attendesse ad una 
grandiosa ristampa delle opere del Serafico Dottore. La ristampa doveva farsi 
secondo tutte le esigenze della critica odierna. Nel 1874, ricorrendo il VI cente- 
nario della morte del Serafico Dottore, il Ministro Generale P. Bernardino in data 
del 10 Marzo scriveva una lettera ai suoi frati incitandoli a rendere omaggio al 
grande Dottore. Il P. Fedele da Fanna sospendeva per qualche tempo le sue 
peregrinazioni alle principali biblioteche d° Europa e rendeva conto della nuova 
edizione che sì preparava delle opere di S. Bonaventura, in quella sua pregevole 
opera: De ratione novae editionis Operum omnium Seraphici Doctoris S. Bona- 
venturae (Torino, Marietti 1874) (2). Nel medesimo anno, per incarico dei Supe- 
riori, il P. Marcellino da Civezza pubblicava, in un grosso volume, alcuni studii: 
Della vera filosofia e delle dottrine filosofiche del Serafico Dottor S. Bonaventura 
(Genova, Tip. della Gioventù 1874). Finalmente nel 1882, settimo anno centenario 
della nascita del Serafico Padre, vedeva la luce il primo volume della grandiosa 
edizione di tutte le opere del Dottore Serafico. Il P. Fedele da Fanna era già 
morto fin dall’ anno antecedente. Egli non potè vedere compita l’opera del suo ‘ 
cuore, e, come Mcsè, dovè rassegnarsi a salutare da lungi l'oggetto dei suoi 
desiderii. La grande opera, in dieci volumi più un indice (in 4 grande), volle 
ben 20 anni per esser condotta a termine (1882-1902). A questa opera si ricollega 
un movimento bonaventuriano meraviglioso. Sia questo movimento effetto di 
quella ristampa o ne sia la causa, o sia invece insieme causa ed effetto, è certo 
che ad essa è collegato un risveglio per le antiche tradizioni scolastiche 
orientate verso il Dottore Serafico. Come prima manifestazione di quel mo- 


(1) Cfr. Il Breviloquirin super libros Sententiarum di fr. Gherordo da Prato dell'Ordine de’ Mi- 
nori pubbliceto per la prima rolla e corredato da alcuni studi dal P. Marcellino da Civezza, Prato, 
Giachetti, 1852, pag. 51, nota 2. 

(2) Cfr: anche Dorforis Seraphici S. Bonarventrrae Sì R. E. Card. Opera vinnio, t.\, Praetatio 
generalis pagg. I, VIII-IX. (Ad Claras Aquas, 1552). 
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vimento possiamo accennare gli Slolia che i PP. Editori hanno tatto se- 
guire alle principali questioni e che, come dice M. De Wulf, « sont de  vérita- 
bles monographies sur l’ histoire des théories traitées dans la question » (1). La 
Summa de Anima di fr. G. de la Rochelle e il Breviloguium di fr. G. da Prato, 
pubblicati nel 1882 dai PP. Marcellino da Civezza e Teofilo Domenichelli, e ai 
quali abbiamo accennato sopra, furono appunto pubblicati come illustrazione della 
dottrina di S. Bonaventura. Vengono poi le opere illustrative della scuola fran- 
cescana, come quella del P. Alessandro Baroni: La Scuola francescana guidata 
dal suo serafico Dottore S. Bonaventura in conformità dei principii del Dottore 
Angelico S. Tommaso nella questione scolustica sulla composizione sostanziale 
dei corpi. Cenni dialettici (Firenze, Tip. Cenniniana, 1886, 3 vol. in 8); quella 
del P. Raimondo Diociaiuti, che è un compendio della precedente: Compendio di 
quanto scrisse il P. A. B. sulla. Scuola francescana (Fucecchio 1890); quella del 
P. Frediano Giannini: Studi sulla Scuola francescana (Siena, Tip. ed. S. Bernar- 
dino, 1894), quella del P. Prosper de Martigné « La scolastique et les traditions 
franciscaines », Parigi, Lethielleux, 1888, e nelle quali opere si afferma, talvolta 
certo in modo un po' troppo reciso ed esclusivo, che S. Bonaventura è il solo e 
legittimo rappresentante della Scuola francescana, e quindi l’ unico caposcuola e 
maestro degno di essere seguito quasi incondizionatamente daì francescani. Non 
mancarono neppure tentativi per introdurre e facilitare nelle scuole la dottrina 
del Dottore Serafico; e si ebbero così i manuali del P. Basilio da Neirone (Bre- 
viloquium Philosophiae Christianae. Genova, Tip. arciv. 1881), del P. Kaufmann 
(Philosophia Angelico - Seraphica, Quaracchi, 1896), del P. Casanova (Cursus 
philosophicus ad mentem D. Bonaventurae et Scoti, Matriti, 1894) sebbene que- 
st' ultimo, come apparisce un poco anche dal titolo, sia piuttosto eclettico o indi- 
pendente, come indipendente si era, nelle sue opere, mostrato il P. Venceslao 
Pieralisi da Iesi. Queste manifestazioni pubbliche del movimento bonaventuriano, 
furono sempre accompagnate, più 0 meno, da manifestazioni, per così dire, pri- 
vate. S. Bonaventura infatti tenne e continua a tenere un posto che, se 
non fu sempre il primo, fu sempre posto d' onore. Non essendo nostro scopo, 
questa volta, che di esporre le linee generali del movimento filosofico fran- 
cescano odierno, ci dispensiamo quì dal riportare la bibliografia relativa. Gli stu- 
diosi potranno trovarla sparsa in varie Riviste, come ad esempio nell’ Arch. 
Franc. Hist., nella Rivista di filosofia Neo-Scolastica, nell’ altra Etudes franci- 
scaines, nel Sommario ideologico delle opere e delle riviste di filosofia, pubblicato 
dalla Revue Neo-Scolastique e dalla Rivista di Filosofia Neo-Scolastica (1909-1912), 
e più raccolta potranno trovarla nell’ Histoire de la Philosophie Medievale 4 
(Louvain, 1912) di M. De Wulf (2), alla cui bibliografia, assai completa, può 
aggiungersi qualche opera pubblicata posteriormente all’ Histoire, come quella 
di F. Palhoriès: Saint Bonaventure, che fa parte della collezione di Bloud et C.ie:; 
La pensee chretienne. Nè lo studio e l’amore per le opere del Dottore Serafico 
può dirsi cessato, come non può cessare l'influenza di un tanto Dottore. Esso 
continua anzi di fatto, poichè moltì anche oggi lo seguono, ed anche chi non lo 
segue come proprio maestro, sì sente avvinto a lui con affetto; e i Superiori del- 


(1) Histoire de la Philosophie Medierale 4, Louvain 1912, pag. 380. 
(2) Cfr. 1. c. 
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l' Ordine non hanno mai cessato di raccomandare quello studio. Solo facciamo 
osservare che a lato di quel movimento, un altro se ne andava delineando, verso 
il B. G. Duns Scoto. ‘ 

Il Beato Giovanni Duns Scoto — Chi conosce un poco la storia della 
scuola scotista sa che le relazioni fra il B. Giovanni Duns Scoto e i suoi seguaci 
(possiamo anzi aggiungere: e ì suoi ammiratori), non furono nè sono semplici re- 
lazioni intellettuali, ma furono e sono anche e non meno relazioni di affetto. Se 
- le opere del Dottore Serafico furono oggetto di studio e di amore, le opere del Dottore 
Sottile furono oggetto di studio veramente lungo, d’ amore veramente grande. 
In questi ultimi tempi si ebbe anche un risveglio per lo studio del Dottore Sottile, 
studio che è andato mano mano crescendo sino a divenire nelle scuole francescane di 
grandissima importanza. E° innegabile che moltissimi oggi, fra coloro che lavorano 
fiduciosi per la restaurazione della Scolastica, hanno rivolto lo sguardo alle opere 
del B. G. Duns Scoto, certi di trovarvi buon materiale per la ricostruzione del grande 
edificio. Dire quali sieno le origini di questo movimento non è cosa facile, se 
per le origini si intenda un determinato impulso dal quale quel movimento abbia 
avuto principio. Infatti quantunque le nostre leggi abbiano sempre raccomandato 
e comandato lo studio del B. G. Duns Scoto (1), coloro che ebbero l'incarico ufficiale 
di studiare il Dottore Serafico non furono sempre giusti col Dottore Sottile, nei 
contatti che per necessità ebbero con lui. Si giunse perfino a dire e a scrivere, 
certamente contro la verità storica, « che la sua prevalenza tornò all'Ordine di gra- 
vissimo danno » (2). Quel movimento di ritorno dunque nacque spontaneamente come 
per una necessità storica. Fino dai tempi in cui si ricominciò veramente a studiare S. 
Bonaventura, entrò nelle scuole delle varie Provincie, a lato dello studio del Serafico, 
l'amore per lo studio del Dottore Sottile. Manifestazioni pubbliche non ve ne fu- 
rono per qualche tempo, ma qua e là, in privati trattenimenti filosofico-teologici, 
i nostri giovani studenti si addestravano allo studio e si assuefacevano allo stile 
del B. G. Duns Scoto. Il movimento di ritorno verso il Dottor Sottile era dunque 
cominciato, indubbiamente cominciato. Un fatto porse occasione a rinforzare quel 
movimento e a dargli un duplice indirizzo. Quel movimento avrebbe certo do- 
vuto essere, nelle sue manifestazioni, espositivo e di volgarizzazione, appunto 
come era stato ed era il movimento bonaventuriano. Ma non fu così. ll movi- 
mento scotistico dovè, per necessità di cose, essere insieme espositivo e pole- 
mico, anzi prima polemico che espositivo. La scolastica nuova aveva preso una 
posizione non solo decisamente e prettamente tomista, ma anche di opposizione 
decisa a quanto non fosse S. Tommaso e le sue dottrine. Chi ne ebbe la peggio 
fu il Dottore Sottile. ll Cardinale Zeffirino Gonzalez, nella sua Historia de la Fi- 
losofia (Madrid 1886) formulò una lista di accuse che furono poi troppo facil- 
mente saccheggiate da quanti vollero poi prendersi il gusto di versare ingiurie 
sopra il nome venerato del B. Giovanni Duns Scoto. Era dunque necessario insor- 
gere contro coloro che senza darsi la pena di verificare i testi originali, affer- 
mavano del Dottore Sottile le più strane cose sulla parola di un terzo e forse 


(1) Vedi l’opuscolo del P. Francesco M. Paolini in cui Pro causa et centenario Beati Joannis 
Duns Scoti Doctoris et Subtilis Mariani at Ministris Provinciarum Ordinis Minorum gratias agit 
et gratulatur (Roma, Artigianelli 1909), pag. 19 e segg. 

(2) R. Marcellino da Civezza, Il Breviloquium etc.... pag. 34 e l. ib. cit. 
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anche di un quarto o di un quinto; ed era molto più necessario insorgere poi- 
chè ve ne erano e sono di quelli, come dice P. Michel-Ange dei PP. Cappuccini 
francesi, « dont la parole n'a pas d’ autre autorità que celle que lui donne une 
complete ignorance de tout ce qui n’ est pas saint Thomas, surpassée, sil se 
peut, par leur incommensurable inintelligence de saint Thomas lui meme » (I). 
Il primo lavoro che s° imponeva era dunque un lavoro polemico. A questo sono 
indirizzate quasi tutte le opere del P. Partenio Minges. Egli, come dice ancora 
M. De Wulf, « a redressé une foule de jugements erronées sur Scot, dans une 
série de travaux spéciaux de grande valeur » (2). Per questo medesimo fine di- 
versi studii sono comparsi nella valorosa rivista dei PP. Cappuccini francesi 
Etudes franciscaines, che col 1914 è entrata nel sedicesimo anno di vita e nella 
rivista del P. Deodato Maria de Basly, la quale sotto varii nomi (La bonne pa- 
role, Revue Duns Scot, L' Ecole franciscaine) ha per dieci anni esposto le dottrine 
del B. G. Duns Scoto, rivolgendole specialmente contro il modernismo. — Ma 
bisugnava anche accingersi ad un lavoro espositivo e di volgarizzazione. E 
buoni studi in proposito sono comparsi anzitutto nell Etudes franciscaines 
per opera dei PP. Cappuccini Raymond, Michel-Ange, Symphorien, Domini- 
que e altri e nella rivista del P. Deodato. Anche le opere del P. Minges, 
espongono al tempo stesso i punti dottrinali in questione, mentre difendono il 
Sottile dalle accuse mossegli. Nella stessa rivista dei Padri Cappuccini, anzi an- 
che nella rivista del P. Deodato, nella autorevole Revue di Philosophie di Pa- 
rigi direttà da Peillaube e nella Rivista di Filosofia Neo-Scolastica (3), il 
P. Serafino Belmond O. F. M. ha pubblicato una serie di articoli sulla 
teodicea scotista, articoli che sono stati poì raccolti in un bel volume in 
8.° (Dieu: existence et cognoscibilité Paris, Beauchesne 1913) e del quale anzi 
ci occupiamo largamente in questo stesso fascicolo. Oltre ad un opuscolo su 
Le role de la volonté dans la Philosophie de Duns Scot (Couvin, 1911), lo stesso 
P. Belmord ha pubblicato nella citata rivista Etudes franciscaines (4), altri studi 
su Z’Idee de la creation d’aprés S. Bonaventure et Duns Scot, i quali anzi, riu- 
niti, faranno parte di un secondo volume di Etudes sur la Philosophie de Duns 
Scot, di cui è primo il sopra citato, e che sarà intitolato: L’idée et le fait de la 
creation. Non mancheremo di riparlarne quando il volume sarà uscito. Altri studii 
poi del P. Belmond e di altri sono comparsi nelle predette riviste ed in altre, 
come ad esempio, nel nostro periodico La Verna. — Ma anche questo lavoro espo- 
sitivo non ha potuto esplicarsi irenicamente, ed è stato insieme espositivo e pole- 
mico. Ogniqualvolta infatti è stata esposta qualche teoria scotista di una certa 
importanza si è per lo più trovata di fronte ad oppugnatori. Mi limito qui a ricor- 
dare, fra le altre, la polemica Richard-Raymond incominciata in Revue Thomiste 
(Mars-Avril, 1913) e terminata in Etudes franciscaines (novembre 1913, ove la 
polemica è riportata per intero) e l’altra Petazzi-Belmond svoltasi in Rivista di. 
Filosofia Neo-Scolastica (1911-1912). — Un altro lavoro pertanto si imponeva: 


(1) Études franciscaines, XXVIII (novembre 1912) pag. 518. 

(2) o. c. pag. 463. 

(3) Cfr: Etudes franciscaines. 1910; École franciscaine, Revue de Philosophie. 1908-1910, Rivista 
«di Filosofia Neo-Scolastica, Febbraio, Ottobre 1913. 

(4) Giugno 1913 - Gennaio 1914. 
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rendere accessibili le dottrine e le opere del Dottore Sottile. Ed anche questo 
lavoro fu intrapreso. Nel 1900, sotto l'impulso del R. P. David Fleming, allora 
Vicario Generale dell'Ordine, fu intrapresa la ristampa delle due grandi opere: 
Johannis Duns Scoti Sumina Teologica.... per fr. Hieronymuii de Montefortino 
(Roma, Tip. Sallustiana 1900-1903) e Scotus Academicus (ibid. 1900-02) del P. Clau- 
dio Frassen. Queste due opere, quantunque si annunzino d’indolc teologica, inte 
ressano grandemente, specie la prima, anche il filosofo. Nel 1906 (Quaracchi) il P. Do- 
roteò Cornelisse stampava l’opera: Assertiones centum ad mentem Doctoris Sub 
tilis et Mariani lounnis Duns Scotia P. Kiliano Kazenberger selectae. Nel 1907-1909 
fu pubblicata, per cura del P. Cipriano Paolini della Provincia di Corsica, l’opera: 
Fr. Petri de Aquila Ord. Fr. Min. cognomento Scotelli, B. J. Duns Scoti disci- 
puli, commentaria in quatuor libros sententiarum (Levanti, Conv. SS. Annuntia- 
tionis, 1907-1909), la quale opera può dirsi un fedele riassunto breve e chiaro, 
di quanto espone nei suoi commentarii ai libri delle sentenze il Dottore Sottile. 
Opera utilissima è stata fatta per i cultori della filosofia scotista dal P. Deodato 
M. de Basly. Oltre ad essersi distinto per la sullodata rivista, da lui diretta 
nei dieci anni della sua pubblicazione e in altre opere d'illustrazione della dot- 
trina scotista, ha ideato ed in parte attuato un disegno che sarà di grande 
aiuto per lo studio della dottrina del Dottor Sottile, cioè la compilazione di una 
sintesi filosofica e di una sintesi teologica scotista. A questo fine egli ha rag- 
gruppato dalle varie opere di Scoto i testi che si riferiscono ad una determinata 
questione. Ne sono usciti per ora due volumi: la Praeparatio philosophica e il primo 
della Synthesis theologica che sarà seguito da altri tre. Al filosofo interessa spe- 
cialmente ìl primo (Praeparatio philosophica. Le Havre 1908), quantunque neppur 
gli altri sieno privi di interesse. E benemerito degli studi scotistici è pure 
il P. Mariano Fernandez Garcia. Egli fin dal 1902 pubblicava a Quaracchi la Gram- 
matica speculativa, e nel 1906-1910 il Lexicon Scholasticum Philosophico-Theo- 
logicum, che è una pregevole guida per ben entrare nella filosofia (ed anche nella 
teologia) del Dottore Sottile. Ma il P. Fernandez ha anche un altro merito. Era 
sentito il bisogno di avere una edizione comoda ed economica delle opere del 
Dottore Sottile, ed anche a ciò egli ha provvisto. Egli cominciava col pubblicare 
un primo volume contenente le Quaestiones dispututae de Rerum Principio e il 
tractatus de Primo Principio (Quaracchi, 1910) e continuava poi pubblicando i 
Commentaria OQxconiensia ad: IV libros Magistri Sententiarum, di cui sono già 
apparsi i due primi volumi (Quaracchi, 1912, 1914). Quest'opera però che l’ au- 
gurio comune desidera vedere presto giunta a porto, non potrà essere l’ultima pub- 
blicazione delle opere del Dottore Sottile. Un'altra se ne impone, simile a quella 
ultimata delle Opere di S. Bonaventura e a quella ìn preparazione delle opere di 
Alessandro d' Ales. A scopo di far sempre meglio conoscere ed apprezzare la 
dottrina del B. G. Duns Scoto, e mostrarne l'armonia con quella del Dottore Ange- 
lico, il P. Francesco Maria Paolini, Postulatore Generale O. F. M. curava la ri- 
stampa, anzi la riproduzione « de verbo ad verbum, de pagina ad paginam, ve- 
lutique photographice » dell’opera del card. Costanzo Sarnano: Conciliatio dilucida 
omnium controversiarum quae in doctrina duorum summorum Theologorum S. 
Thomae, et subtilis Joannis Scoti passim leguntur. Addito non sine maxima ac- 
cessione in universam Theologiam, praeclaro directorio. Lugduni, ex officina 
luntarum, 1590. (Roma, Artigianellìi 1911). Il medesimo nella prefazione premessa 
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all'operetta del P. Deodato M. De Basly da lui tradotta in italiano: 12 Venerabile 
Giovanni Duns Scoto Dottore Sottile e Mariano (Levanto, Tip. L'immacolata, 1911), 
mostrava a sufficienza la seraficità della dottrina del Duns Scoto. E a mettere 
nella sua vera luce Scoto e le sue dottrine aveva contribuito fin dal 1898 il P. 
Eusebio Stateczny col suo Compendium Historiae Philosophiae (Roma, Tip. Sal- 
lustiana, 1898). Nel giugno 1901, il dalmata Carlo Eterovic, 0. M., difendeva 
nell’ istituto Cattolico di Parigi una tesì di dottorato in filosofia sopra « La 
volontè dans la Philosophie de Duns Scot ». — Anche varie riviste si sono 
occupate del movimento della dottrina scotista, sebbene non sempre favore- 
volmente. Oltre la sullodata rivista dei PP. Cappuccini Francesi e quella 
del P. Deodato, sappiamo esservi varie riviste francescane in Spagna, in 
America e in Italia, che si occupano del movimento nostro. Non ultima fra que 
ste, La Verna nostra ha accolto più volte nelle sue pagine buoni articoli sulla 
dottrina di Scoto e studii che a quella dottrina si erano ispirati. E se La Verna 
ha deciso di sacrificare il suo nome, iniziando una nuova serie, lo ha fatto 
sotto l'impulso di un'onda di vita più intensa che essa sente in sè e vuol dedi- 
care allo studio del pensiero francescano e specialmente del pensiero scotista. — 
Questo medesimo anno vide la luce un nuovo periodico francescano trimestrale, 
edito dai PP. Francescani della Sassonia: Franziskanische Studien, e il cuì va- 
sto programma di studiare l'influsso esercitato fin qui dal francescanesimo nella 
vita intellettuale fa larga parte anche allo studio delle dottrine scotiste. Noi non 
possiamo che salutare con piacere questo nuovo araldo del pensiero france- 
scano e che è insieme indice e pegno dell'attività dei nostri confratelli tedeschi. 
Quello che ancora non si è avuto e di cui si ha grandemente bisogno è un buon 
manuale ad mentem Scoti che possa servire come testo nelle nostre scuole. Dob- 
biamo peraltro lodare qualche buon tentativo, oltre il manuale del P. Casanova, 
come quello del P. Cherubino Prezzolini (Cursus philosophicus ad mentem Docturis 
Subtilis Roma. Tipog. Sallustiana 1904) e del P. Gregorio Dev (Ethica, seu Ethica 
generalis ad mentem Ven. J. Scoti D. Subtilis e Jus naturae, seu Ethica specialis ad 
mentem Ven. J. Scoti D. Subtilis, Hierosolimis 1906), i quali hanno, se non altro, 
aperto la via ai volenterosi (1). Anche qui non possiamo scendere a particolari rife- 
renze di bibliografia scotista e rimandiamo ai loghi citati per S. Bonaventura. 
Grande giovamento arrecherà l'uso della Table decennale des Etudes franciscuines 
(1898-1908) che per ordine alfabetico di autori riferisce quanto ha pubblicato nei 
primi dieci anni di vita, articoli e bibliografia. Vedasi anche il citato opuscolo del 
P. Paolini (pag. 14 ss). E conchiudiamo questi preliminari d'un bollettino filosofico 
francescano colla osservazione fatta dal P. Raymond (Etudes franciscaines, jan- 
vier 1912) dopo aver parlato di opere riguardanti il B. Duns Scoto e di riviste 


(1) Quello che non si è fatto ancora per la filosofia si è incominciato a fare per la teologia. 
Il P. Doroteo Cornelisse O. F. M., Lettore generale nel Collegio di S. Antonio (Roma) e Profes- 
sore nel nuovo Seminario Lateranense stampava a Quaracchi nel 1913 un bel volume in 8.: De 
Duo uno et trino, d' ispirazione scotistica, che non manca d'interesse anche per il filosofo. Al 
quale volume faranno seguito altri. E' da lodarsi nel modesto e eruditissimo autore la chiarezza 
dell'esposizione, la sodezza della dottrina e la modernità dell'opera, nella quale conviene lodare la 
confutazione degli errori moderni che le serve d' introduzione. Il R. P. Cornelisse, più che fra i 
mannalisti, si deve classificare come degno continuatore, nella serio d'antori più poderosi che da 
Alessandro di Hales va sino al ben noto cappuecino P. Alberto Knoll. 


158 BOLLETTINO 


che se ne erano interessate favorevolmente: « Tous les faits que j'ai rappelés, au 
cours de ces pages, accusent, à n°en pas douter, une marche en avant de la 
pensée contemporaine, vers Duns Scot ». 

P. AngeLo Cres: 0. F. M. 


TEOLOGIA 


Teologia sacramentaria. — Due interessanti questioni di teologia sacramen- 
taria furono recentemente trattate dal P. Alberto O' Neill O. F. M. negli « Etudes 
Franciscaines ». Vogliamo dare ai lettori della Rivista un rapido riassunto di 
questi interessanti articoli. Il primo s'intitola: La causalite sacramentelle d’ aprés 
le Docteur Subtil (1). Questo articolo merita di fissare l’attenzione dei teologi. Di- 
fatti l'opinione di Scoto, in questo punto come spesso altrove, non viene sempre 
esposta con perfetta fedeltà. Generalmente la si confonde con la teoria della cau- 
salità morale, oppure la si travisa completamente. Il P. Alberto ha fatto uno 
studio oggettivo del testo, seguendo, come egli stesso dice, passo per passo il 
maestro francescano. 

Il Dottor Sottile avanti di esporre la propria opinione, riporta un’ opinione 
molto in voga ai suoi tempi, quella della causalità fisica dispositiva. Questa opi- 
nione, insistendo sull'analogia tra la causalità dei sacramenti e quella degli stru- 
menti fisici, pretendeva che i riti sacramentali, come ogni strumento, ricevano da 
Dio, al momento della loro amministrazione, un impulso, una mozione sopran- 
naturale d'ordine fisico. Come il movimento è un essere fisico incompleto, fugace, 
specie d'essere medio fra la potenza e l’atto, che dà allo strumento nuove ener- 
gie, così l'impulso soprannaturale impresso da Dio ai sacramenti all’ atto del 
loro conferimento è una mozione fisica simile, incompleta e transitoria, che 
eleva il rito sacramentale e lo rende atto a causare la grazia. Frattanto siccome 
d'altra parte i seguaci di questa opinione sostenevano che la grazia è creata e 
che, per conseguenza, nessuna creatura neanche come causa strumentale po- 
trebbe produrla, dicevano che 1 sacramenti non sono cause fisiche strumentali 
produttive, ma cause fisiche strumentali dispositive, producendo nell'anima una 
disposizione preliminare alla grazia, una entità fisica soprannaturale che esige- 
rebbe la creazione della grazia (2). 

Duns Scoto combatte risolutamente questa opinione. Prima di tutto quanto 
alla entità fisica o virtù transitoria attribuita al rito sacramentale egli giudica 
che sia impossibile e inutile. Quale sarebbe il suo soggetto? La materia? La 
forma? Se il suo soggetto è la materia del sacramento, allora questa virtù fisica 
sarebbe tutta intera nel tutto e tutta intera in ciascuna parte, oppure ella 
non sarebbe tutta intera altro che nel tutto e parzialmente in ciascuna parte. 
Ora, la prima ipotesi si verifica soltanto quanto alle forme intellettive, la se- 
conda è contraria alla natura d'una virtù spirituale. Se poi vuolsi che il soggetto 
di questa virtù sia la /orma, bisognerà ammettere che una sola e identica 
virtù soprannaturale trasmigri di sillaba in sillaba, oppure una virtù diffe— 
rente in ciascuna sillaba, e così in ambedue i casì si va incontro ad inconve- 


(1) Eludes franciscaines. Aoùt-Septembre, 1913 p. 141-155. 
(2) pag. 144 8. 
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nienti (1). Del resto a quale scopo supporre questa virtù fisica, se è incapace 
di produrre la grazia nella sua entità fisica? Quanto poi alla disposizione fisica 
preliminare che le si attribuisce, nuova difficoltà. Questa disposizione preliminare 
è ancora un'entità fisica soprannaturale e per conseguenza allo stesso titolo della 
grazia è necessariamente il termine d'un atto creativo (2). Dunque siccome non 
sunt multiplicanda entia sine necessitate, Scoto rigetta le due entità fisiche, quella 
che si vorrebbe attribuire al rito sacramentale e quella che si porrebbe nell'a- 
nima come titolo esigitivo della grazia. Se, dice egli, secondo gli avvessari, il sa- 
cramento è detto causa efficiente della grazia, poichè egli causa una disposizione 
preliminare alla grazia, un titolo fisico che esige la grazia, io stimo che il sa- 
cramento stesso, o la recezione del sacramento, è da se stesso una disposizione, 
un titolo che esige la grazia e perciò merita d'essere chiamato causa della grazia (3). 
Ecco come egli sviluppa la sua opinione: La grazia è creata. Ora nessuna crea- 
tura per quanto sì supponga perfetta, può essere causa strumentale produttiva 
dell'essere creato. Quanto alla causalità strumentale dispositiva, bisogna distin- 
guere; se non esiste alcun soggetto, in cui sarà prodotto il termine dell’ atto 
creativo, nessuna operazione preliminare è possibile; se al contrario un soggetto 
preesiste, per esempio, il corpo che riceverà l’ anima, l’anima che riceverà la 
grazia, soltanto allora una creatura può essere causa strumentale dispositiva del- 
l'essere creato. La funzione propria di questa causalità è quella di disporre non 
la causa principale ma il soggetto, che riceverà il termine prodotto dall’ azione 
divina. Così i parenti, così l'organizzazione della materia sono cause dispositive 
della creazione dell'anima umana (4). E° per l'analogia con questa causalità di- 
spositiva che il Sottile spiega la causalità dei Sacramenti. 

Ogni disposizione, egli dice, che reclama o esige una forma e che non fa le 
parti di recipiente (5), può esser chiamata causa efficiente strumentale per rap- 
porto a questa forma. Ora il sacramento è una disposizione simile, disposizione 
immediata che no causa alcuna entità fisica, intermediaria tra sè e la grazia. 
Per conseguenza può esser chiamato a buon diritto causa efficiente strumentale 
per rapporto alla stessa grazia (6). 

La virtù causativa del sacramento non è dunque d'ordine fisico, ma consiste 
in ciò che il rito sacramentale ha sempre con sè, infallibilmente, necessariamente 
per quanto è da lui, l’effetto che significa, in una parola, in ciò che egli esige 
infallibilmente la grazia (7). Col fatto dell'istituzione dei Sacramenti Dio fece un 
patto colla Chiesa, assicurandola che egli infonderebbe la grazia in ogni soggetto 
idoneo che riceverà degnamente il rito sacramentale (8). In forza di questo 


(1) pag 147. 

(2) p. 146. 

(3) p. 150. 

(4) p. 143. 

(5) L’orgauizzazione della materia postula ed esige l'anima, ma ella ha eziandio una funzione di 
recettività. Ella resta difatti dopo la creazione dell'anima e fa la parte di causa materiale. Il sa- 
cramento al contrario non e affatto nell'anima del soggetto e oltre a ciò non ha che una esistenza 
transitoria. 

(6) p. 150. 

(7) p. 151. 

(8) p. 153. 
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patto divino Dio assiste i Sacramenti e all'atto del loro conferimento crea infal- 
libilmente Ia grazia. In virtù di questa divina assistenza ì sacramenti esigono 
la creazione della grazia (1). Non è necessario che Dio comunichi nuove ener- 
gie ai sacramenti allorchè vengono amministrati, come l'artefice comunica il mo- 
vimento allo strumento che egli adopera, perchè il sacramento da se stesso in 
forza della divina sua istituzione ha una dignità così grande, una efficacia tal- 
mente ineffabile che è da considerarsi come uno strumento a cui è stato già 
‘ comunicato l'impulso (2). Gli strumenti che Dio stesso crea sono in effetto molto 
superiori a quelli che l'uomo inventa. 

In una breve conelusione il P. Alberto mostra che questa causalità che 
Scoto accorda ai sacramenti non deve esser confusa colla funzione di semplici 
occasioni, di condizioni e di cause accidentali, perchè ella è una vera causalità 
che sì riduce alla causalità efficiente. I sacramenti infatti dispongono diretta- 
mente il soggetto ed esigono positivamente la grazia (3). 

Il P. Alberto si domanda infine se sarebbe o no allontanarsi dal pensiero del 
Sottile l'ammettere con S. E. il card. Billot che i sacramenti conferiscono al sog- 
getto un titolo alla grazia. Senza risolvere direttamente la questione egli discre- 
tamente insinua che sì potrebbe benissimo seguire il card. Billot pur restando sem- 
pre sulle vere traccie di Scoto. Così lo Scotismo risentirebbe vantaggio dalla inge- 
unosa teoria della causaliti intenzionale (4). Speriamo che il P. Alberto tornerà 
un giorno supra questo punto interessante per trattarlo con maggiore ampiezza. 

Come è chiaro, la causalità che Scoto accorda ai sacramenti non coincide in 
tutto colla causalità morale. Mentre questa riguarda Dio che ella solleciterebbe 
a dare la grazia, quella riguarda il soggetto che ella dispone e per ciò stesso 
essa esige la grazia. Si potrebbe nondimeno chiamare causalità morale, prenden- 
do la parola « morale » in senso largo, per opposizione alla causalità fisica. Non 
avendo Scoto dato alla sua teoria nessuna speciale denominazione, siamo liberi 
di qualificarla per morale o intenzionale o altrimenti, basta che non sia travisato 
il pensiero del grande Dottore (9). 


Il secondo articolo del P. Alberto è intitolato: Duns Scot et la preuve Srip- 
turaire de la transsubstantiation (6). Questo articolo è stato provocato dall’ epi- 
logo della 5* edizione di « L’ Eucharistie » di Mgr. Batiffol. E° risaputo che 
l'opera in questione era stata messa all'indice, quando la terza edizione era già 
esaurita (7). In questa quinta edizione, che è stata rimaneggiata dall’ autore in 
Roma stessa, Mgr. Batitfol scrive (pag. 500): « La tesi da noi difesa nelle prime 
edizioni di questo libro potrebbe esser presentata così: Tra l'opinione di S. Tom- 


(1) p. 150 s. 

(2) p. 152. 

(3) p. 153. 

(4) p. 154. 

(5) p, 154. 

(6) Etudes franciscaines, mars 1914 p. 234-243. 

(7) La quarta edizione non contava che cinquanta esemplari numerati, non messi in. com- 
mercio e destinati ad alcuni teologi. 
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maso che afferma essere la transustanziazione dimostrabile dalla Scrittura e Vo- 
pinione di Duns Scoto, che ciò nega, vi può esser luogo ad una via media, con- 
sistente nel dire che la transustanziazione è implicata nella presenza reale, la quale 
presenza reale è sicuramente dimostrata dalla Scrittura. » Questa dichiarazione, 
congiunta coll'esposizione rapida del dottore Sottile (p. 498 s.) pare degna di qualche 
osservazione. Questa fa il P. Alberto con una perfetta cortesia, esponendo ogget- 
tivamente l'opinione scotista. Egli colloca l'opinione di Scoto nel suo quadro sto- 
rico a fine di determinarne i limiti e di farne meglio risaltare la portata. 

Il Dottore Sottile esponendo e difendendo il dogma della transustanziazione fu 
portato a considerare la prova scritturale, sopra la quale si faceva poggiare que- 
sta verità, ed a pesarne il valore dimostrativo. Da alcune osservazioni, che egli 
formula in proposito, apparisce che tutta la questione si riduce a sapere se le 
parole dell’ istituzione dell'Eucaristia Hoc est corpus meum, prese da sole, indi- 
pendentemente dalla Tradizione e dall'insegnamento della Chiesa, forniscano una 
prova rigorosa della transustanziazione. È ancora da notarsi che quello che prin- 
cipalmente si cerca è il valore probativo del pronome dimostrativo Z7oc. Questa 
particella potrebbe ella designare il Corpo di Cristo s'egli fosse presente nell'Eucari- 
stia in modo diverso dalla conversione sostanziale? Oppure esige la transustan- 
ziazione ad esclusione d'ogni altra ipotesi, di modo che, senza questa conver- 
sione ineffabile, la proposizione ZZoc est corpus meum sarebbe necessariamente 
falsa? Il Sottile stima che pure nella realizzazione di altre ipotesi questa proposizione 
sarebbe vera. Per conseguenza le parole dell'istituzione, pure implicando la pre- 
senza reale, non possono per se stesse dirci con certezza il modo di questa pre- 
senza e fornirci perciò un argomento perentorio in favore della transustanzia- 
zione (1). 

Secondo il Papa Innocenzo III, dice Scoto, si davano tre opinioni a riguardo 
della transustanziazione: Una secondo la quale il pane rimane nell’Eucaristia col 
corpo di Cristo; un’altra che sostiene che la sostanza del pane cessi d' esistere, 
almeno sotto gli accidenti, senza che frattanto vi sia trausustanziazione; la terza 
finalmente insegna la conversione di tutta la sostanza del pane e di tutta la so- 
stanza del vino nel corpo e nel sangue del Salvatore (2). Quale sentenza adot- 
tare, si domanda Scoto? E risponde: Bisogna seguire la sentenza comune. 
Contro la prima opinione noi dobbiamo dire che la sostanza del pane sparisce 
completamente; contro la seconda bisogna sostenere che il pane non cessa d'e- 
sistere per alcuna azione, all'infuori della transustanziazione; e così la sostanza 
del pane non è annichilata, nè cambiata in una materia qualunque, nè trasportata 
altrove, ma è interamente cambiata nel corpo di Cristo. La prova di questa ve- 
rità Scoto la chiede alla tradizione ed all'insegnamento della Chiesa. Egli invoca 
l'autorità dei Santi Padri; ma è il capitolo Firmiter nel IV Concilio Lateranese 
che gli fornisce il principale argomento. « Et hoc principaliter teneo propter auc- 
toritatem Ecclesiae, quae non errat in his quae sunt fidei vel morum (3). 

Quanto alla prova scritturale Scoto riferisce l'esegesi d'un altro Dottore Scola- 
stico, che crede poter trarre dalle sole parole dell'istituzione una prova efficace in 


(1) p. 234. 
(2) p. 235. 
(3) p. 297. 


162 BOLLETTINO 


favore della transustanziazione. Secondo quel Dottore, se il pane rimanesse col 
corpo di Cristo nell’Eucaristia, la proposizione Hoc est corpus meum sarebbe 
falsa. Di più le parole dell'istituzione esigono la transustanziazione ad esclusione 
di ogni altra ipotesi (1). — Duns Scoto, dopo aver ben considerate le ra- 
gioni sulle quali si appoggiava quest’ asserzione, non le giudica perentorie. Se- 
condo lui, le parole dell'istituzione, per se stesse, non escludono l' impanazione, 
perchè di potenza assoluta Dio avrebbe potuto istituire l'Eucaristia per impana- 
zione. In quest'ipotesi la parola Hoc, che significa il contenuto e non il contenente, 
designerebbe non la sostanza del pane ma il corpo di Cristo contenuto nel pane, preci- 
samente come adesso non designa gli accidenti eucaristici, ma la carne del Salvatore 
celata sotto le specie (2). E supposto che le parole della consacrazione dovessero, 
per se stesse, esigere la cessazione del pane sotto gli accidenti, non provano certo 
rigorosamente la conversione sostanziale, ad esclusione d'ogni altra ipotesi. Di- 
fatti di potenza assoluta Dio potrebbe annichilare la sostanza, o trasportarla al- 
trove. Inutilmente alcuni si sforzano di dimostrare che Dio non potrebbe realiz 
zare l'una o l'altra di queste ipotesi; certo non tutte implicano contradizione. 
Ora, in queste diverse supposizioni la sostanza del pane avrebbe cessato d’esistere 
totalmente, o almeno sotto gli accidenti, e pure non vi sarebbe transustanziazione. 
Vi sarebbe semplice successione del Corpo di Cristo nel luogo ove era la so- 
stanza del pane, non vi sarebbe affatto il legame intrinseco richiesto tra ìi due 
termini d’ una vera conversione sostanziale. E in queste varie ipotesi, la pro- 
posizione Hoc est corpus meu sarebbe perfettamente vera. La parola Hoc de- 
signerebbe unicamente e necessariamente il corpo di Cristo, come lo fa adesso 
c pertanto la transustanziazione non avrebbe luogo. Donde risulta che, da sole, 
le parole dell'istituzione non possono provare a rigore quali delle ipotesi propo- 
ste debbano essere necessariamente escluse e quale debba necessariamente rea- 
lizzarsi, in una parola esse non possono, per se stesse, dirci il come Dio fa spa- 
rire la sostanza del pane (3). Al contrario dichiarate dalla Tradizione e dall'in- 
segnamento della Chiesa nel corso dei secoli, queste parole ci forniscono una 
prova rigorosa della conversione sostanziale. 

La chiesa infatti sotto il soffio dello Spirito di Verità ha sempre interpetrato 
le parole di Cristo nel senso della transustanziazione. « Perchè Cristo ha detto 
che ciò ch'egli offriva sotto le apparenze del pane era veramente suo corpo, la 
chiesa ha sempre creduto a questa conversione ammirabile e singolare di tutta 
la sostanza del pane nella sostanza del corpo di Cristo e di tutta la sostanza del 
vino nella sostanza del suo sangue. » Così parla il Concilio di Trento, col quale 
la dottrina di Scoto concorda mirabilmente. In vano si è obiettato il « persua- 
sum semper in Ecclesia fuit » del Concilio. Suarez scrive: « Ex hac fidei doctrina 
colligitur primo corrigendos esse Scholasticos, qui hanc doctrinam de conversione 
hac, seu de transsubstantiatione non admodum antiquam esse dixerunt, inter 
quos sunt Scotus..... Constat enim.... rem ipsam antiquissimam esse ac perpetuo 


(1) p. 288 s. 

(2) 1. c. Mgr. Batitfol pag. 498 scrive: Duns Scoto teneva che non si potesse decidere se Hoc 
designa la sostanza dol corpo piuttosto che le specie del pane. Ora Scoto dice solo che la parola 
Hoc non designa nè può designare gli accidenti. 

(3) p. 239 s. 
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in Ecclesia creditam, quamvis fortasse superioribus temporibus non fuerit tam 
aperte explicata, sicut modo est ». Ora ecco ciò che si legge nel passo di Scoto 
incriminato dal Suarez « A principio ex quo res hujus sacramenti fuit credita, 
fuit semper creditum quod Christi corpus non mutatur de loco suo in coelo, ut 
sit hic; et tamen non fuit in principio ita manifeste creditum de ista conver- 
sione ». In nessun luogo Scoto dice che la dottrina della transustanziazione « non 
admodum antiqua est ». Di più egli dice che il dogma della transustaziazione fu 
definito dal Concilio di Laterano, dove alcune verità di fede furono esplicitamente 
proposte alla nostra credenza, più esplicitamente di quel che non lo fossero nelle 
proposizioni solenni anteriori. 

Queste parole mostrano che per Scoto il dogma della transustanziazione era 
sempre nella fede esplicita della Chiesa, benchè non fosse ita manifestum come 
al presento. 

Da questa rapida esposizione che il P. Alberto fa del testo stesso di Scoto 
apparisce che Suarez c i giudici autorizzati consultati a Roma da Mgr. Batiffol 
dicono la stessa cosa del Dottor Sottile. 

Noi ci auguriamo che il P. Alberto continui a darci degli articoli così inte 
ressanti. Per difendere il venerabile Giovanni Duns Scoto dalle accuse mossegli 
contro, basta del resto esporre oggettivamente la sua dottrina sempre luminosa 
e ortodossa. 


p. m. 


OPERE PERVENUTE ALLA DIREZIONE ‘ 


P. Girolamo Golubovich O. F. M. — BisLiortEcA BIO-BIBLIOGRAFICA DELLA 
TERRA SANTA E DELL'ORIENTE FRANCESCANO, t. I (1215-1300) in 8° grande, pp. 
[IX-480. Quaracchi (Firenze) 1906. 


Idem — t. II, AnpbENDA AL secuLo XIII e FonTI DEL sEcoLO xIv, in 8° grande, 
pp. VI-642 con TRE CARTE GEOGRAFICHE DELL'ORIENTE FRANCESCANO DEI SECOLI 
xin-xIv. Quaracchi 1913. 


P. Candido Mariotti, dei Minori — S. FRANcEsco, 1 FRANCESCANI E DANTE 
ALIGHIERI, l vol. di pp. VII-123. Quaracchi (Firenze) 1913. L. 1,50. 


Idem — INSIGNI TERZIARI E TERZIARIE FRANCESCANI NELLE MARCHE, l vol. 
di pp. VII-196. L. 1. 

P. Faustino Ghilardi — IL BFATO Giacomo pa BITETTO DEI MINORI, l vol. 
di pp. XIII-279. Quaracchi 1914. L. |. 


S. Belmond —- ErupEs suR LA PÙitosopÙie pe Duns Scor. I. Dieu, Existence 
et cognoscibilitè, 1 vol. di pp. XVI-362. Paris, Beauchesne 1913. L. 4. 


P. Francesco Maria Paolini — IL B. FRANcEsco DEI Matericii di Firenze 
dell’ Ordine dei Frati Minori, l vol. di pp. VII-136. Roma, Tipografia Pontificia 
nell’ Istituto Pio IX, Artigianelli S. Giuseppe 1909. 


Mencherini P. Saturnino — CRONACHE pFI FRATI MinoRI DELLA PROVINCIA 
pI Toscana [di fra Dionisio Pulinari da Firenze] secondo 1° autografo d'Ognissanti 
edite dal P. Saturnino Mencherini O. F. M., 1 vol. in 8° pp. XXXVI-640. Arezzo, 
Cooperativa Tipografica 1913. L. 15. 


F. P. Calamita -- LA PERSONA DI S. FRANcESco D'Assisi. Note d'Antropologia, 
1 vol. di pp. IX-300. Bitonto, Tip. N. Garofalo 1912. L. 4. 


Eugenio Lazzareschi — Un nuovo contributo allo studio dell’ iconografia 
francescana (a proposito dell'affresco scoperto nel chiostro di S. Francesco a 
Lucca), pp. 31. Perugia, Unione Tipografica Cooperativa 1909. (Estratto dal BoL- 
LETTINO DELLA REGIA DEPUTAZIONR DI STORIA PATRIA PER L'UMBRIA, vol. XIV, 
fasc. IL-III, n. 38). 


P. Edouard d’ Alencon O. F. M. Capp. — LEs PREMIERS CouvENnTS DES FRE- 
Res MineuRrs CaPucins. Documents et souvenirs de voyage (Extrait des « ETuDES 
FRANCISCAINES » pp. 28. Couvin (Belgique) 1912). 

Fray Luis pE BoLaNios 1629, xr pe Octusre 1913 (Numero Unico) pp. 163. 
Buenos Aires, Convento franciscano. 

IL vi CENTENARIO DANTESCO, Bollettino del Comitato Cattolico per l'omaggio 
a Dante Alighieri. Ravenna. 

La Santa NELLA STORIA, NELLE LETTERE F NELL'ARTE [bel volume di pp. 
245, pubblicato in collaborazione in occasione delle feste celebrate in onore di 
S. Caterina dei Vigri di Bologna nella ricorrenza del secondo centenario della 
sua cononizzazione|. Con 75 illustrazioni e una pianta. Bologna, Tipografia Al- 
fonso Garagnani 1912. L. 5. 

Numero unico in onore di S. BERNARDINO DA SIENA, l vol. di pp. V-27. 
Carpi, Tipografia Ravagli 1912. 


* Delle più importanti sarà fatta la recensione. 


Con revisione Ecclesiastica e dell’ Ordine 
Il revisore Eccles. per la diocesi di Arezzo è il P. Giuseppe Albarelli dei Servi di Maria 


ALESSANDRO MARTINI, DIRETTORE RESPONSABILE 


Cooperativa Tipografica di Arezzo 


« Dall Italia ...... riceviamo all’ ultim’ ora il voluminoso Ni17er0 
speciale (496 pp.) del Periodico « La Verna » che compie già la XI 
annata d’ esistenza, e che d'ora innanzi sì annunzia come rivista di 
« Studi francescani ». Se dal presente volume, il quale prendendo 
occasione dal settimo centenario della donazione della Verna a S. 
Francesco, è tutto dedicato alla storia del celebre Santuario, è le- 
cito fare prognostici pel contenuto della rivista in avvenire, convien 
dire che essa prendera ben presto il primo posto tra le riviste fran- 
cescane d'Italia ». 

(Franziskanìische Studien, anno I num. 2 


Cn E'un magnifico volume commemorativo del settimo cente- 
nario della donazione del sacro monte della Verna a S. Francesco 
(1213-1913) contenente diversi studi e vari documenti ». 

(Rivista Storica benedettina, Aprile 1914) 


Fecero pure buone recensioni del volume vari giornali locali ed 
altri, l Asione, la Provincia, il Caimnpallino di Avezzo, il Trentino 
di Trento, il Popolo di Firenze ed altri, che tralasciamo, insieme a 
numerose e belle lettere pervenute al Direttore, tra le quali una di 
P. Sabatier. 


i, iii 


Riviste colle quali abbiamo il cambio °* 


Arte e Storia, Firenze. 

Archivum franciscanum historicum, Quaracchi (Firenze). 
Archivo Ibero-americano, Madrid (Spagna). 

Analecta Bollandiana, Bruxelles (Belgio). 

Archivio Storico Italiano, Firenze. 

Areclfivio Storico per le Provincie Parmensi, Parma. 
Archivio della Società Vercellese di Storia ed Arte, Vercelli. 
Apulia, Martina Franca. 

Bollettino storico Piacentino, Piacenza. 

Brixia sacra, Brescia. 

Etudes Franciscaines, Convin (Belgio). 

Franziskanische Studien, Miinster (Germania). 

L’ Archiginnasio, Bologna. 

Miscellanea francescana, Assisi. 

La France franciscaine, Lille (Francia). 

Miscellanea storica della Valdelsa, Castelfiorentino. 
Neerlandia franciscana, Iscghem (Belgio). 

Rivista di storia, arte, archeologia, Alessandria. 

Rivista abruzzese, Teramo. 

Rivista storica Benedettina, Roma. 


* Sono qui elencate solamente le principali. + 
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Studi Francescani 


(Già “ LA VERNA ,,) 


Pubblicazione bimestrale 


Sommario: . 


Fr. ApAMo PIEROTTI, 0. F. M. — Di una nuova opera di Fra Mariano da Fi- 


renze (Il dialogo antico della Verna). .- + + +» Pag. 165-200 
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imitate....: 3. MENCHERINI, Cronache Pulinari. pp. 245-251. T 
BOLLETTINO TEOLOGICO — Cristologia, pp. 252-260. 


Arezzo - Cooperativa Tipografica — 1914 


CONTO CORRENTE CON LA POSTA 


La Rivista pubblica studi e documenti di soggetto francescano. 
Esce al principio di ogni bimestre e l'annata decorre, come nel pas- 
Sato, da giugno a giugno. ' 

La stessa redazione pubblica pure un supplemento mensile, che 
ritiene sempre l'antico titolo di « La Verna » (Bollettino del Ter- 
z° Ordine ed Antoniano). | 


CONDIZIONI D’' ABBONAMENTO 


(| Italia . . . L. 5,00 
Estero . . . >» 6,50 


| Italia . . . >» 1,50 
( Estero . .-. >» 2,00 


Italia . . . » 6,00 
Estero . . . >» 8,50 


Dirigere cartolina vaglia: « Studi Francescani » - AREZZO, 00:0- 
Sargiano. 

L'abbonamento è anticipato. 

Allo stesso indirizzo spedire manoscritti, lettere, reclami, ordina- 
zioni e tutto ciò che può interessare la Direzione e l'’Amministrazione. 


Studi francescani... .0. . 0.0. 
La Verna, Rollettino del Terz’ Ordine ecc. 


Cumulativo ad ambedue . . . > 
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Presso la nostra Direzione può acquistarsi: 


“< LA VERNA _,, Contributi alla storia del Santuario. Studi 

e documenti. 

Ricordo del Settimo Centenario dalla donazione del Sacro Monte 
a S. Francesco (1213-1913). Edito a cura della direzione del « La 
Verna » con 25 illust. fuori testo, vol. di pp. 496, L. 5. — Arezzo, 
Cooperativa tipografica. Ì 

Contiene 27 interessantissimi articoli, in cui sono descritte le vi- 
cende del Santuario. L’opera incontrò l'approvazione dei più eminenti 
studiosi di cose francescane e delle più autorevoli Riviste in materia. 
Ne diamo alcuni saggi: 


« .... In questo volume è tracciata nelle sue linee massime la 
storia del monte della Verna, e vi si contengono i documenti e le 
indicazioni quasi tutte per chi questa storia volesse scrivere appieno 
... nobile sforzo di pochi ma saldi scrittori, che in così breve cerchia 
e in più breve tempo hanno creato questo grosso volume, senza una 
chiacchiera, ma denso di materiali e di fatti, come la vita di 7 secoli 
ch’ essi hanno descritta ». 

(Archivum franciscanum historicum, VII. 11) 


(Segue in copertina) 


Di una nuova opera di Fra Mariano da Firenze 


(IL DIALOGO ANTICO DELLA VERNA) 


n 


Frate Agostino di Miglio da Cetica con la sua opera: Nuovo dia- 
logo delle devozioni del Sacro Monte della Verna.... In Fiorenza 
nella Stampa Ducale, 1568 (1), ci dette una storia, che vuole es- 
ser completa, del Calvario francescano, e fu la leva d’ impulso perchè 
altri dopo di lui sorgessero a scriverne (2). Però già avanti di lui si 
era scritto er professo di storia alvernina. Con il titolo stesso dato 


(1) Citeremo sempre con la sigla ND. 

(2) P. Aurelio Savelli da Stia: Breve dialoyo nel quale si discorre, come quel 
Nanto Monte della Verna essere stuto prima donato a S. Francesco... In Fiorenza, 
per Gio.: Antonio Caneo, 1616. 

P. Antonio Daza: Descrizione delle Stimate del nostro Serafico Padre San 
Francesco.... Dal R. P. F. Daniello dalle Rheti di Santa Maria in Bagno... tra- 
dotta in lingua Italiana.... In Firenze, MDCXXI, Appresso i Giunti. 

P. Salvatore Vitale: a) F/oretum Alcerninum, in quo de seraphici Patriar- 
chae Francisci sanctitatis praestantia luculenter, vc pie disseritur.... Florentiae, 
MDCXXVI. Apud Zenobium Pignonium. 

b) Monte Serafico della Verna, nel quale N. Siy. Giesù Cristo impresse le 
Sacre Stimmate nel virginal corpo del Serafico P. S. Francesco.... In Firenze, 
Appresso Zanobi Pignoni, 1628. (Citeremo MSV.) 

e) D. O. M. Teatro Serafico delle Stimmate di Cristo, Impresse nel Santo, 
imnmaculato, e virginal Corpo del glorioso Padre Sun Francesco.... In Firenze, 
Per Zenobi Pignoni, 1629. 

d) Chronica Seraphici Montis Alverniae.... Florentiae, Ex Officina Zenobii 
Pignonii, 1630. 

P. Francesco da Menabbio: Compendio delle Maraviglie del suc. Monte della 
Verna. In Fiorenza Per Pietro Nesti al Sole, 1636. 

Queste sono le opere principali che trattano ev professo della Verna, le quali 
uscirono una dietro l'altra in breve spazio di tempo. Rimando chi desiderasse 
avere di quest'opere una cognizione più ampia e particolareggiata alla Bibliografia 
alvernina, estratta dal periodico La Verna, Città di Castello, Società tipografica 
« Leonardo da Vinci » 1914, del P. Saturnino Mencherini. Ivi si troverà anche 
tutta la letteratura che riguarda la Verna e le Stimate, distribuita per secoli. 
Un Indice alfabetico delle persone e dei luoghi posto in fondo riesce assai op- 
portuno per ritrovare i nomi degli autori, 
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all'opera sua: Novo dialogo ci mette in via per pensare ad un 
anteriore Dialogo della Verna. Scrive difatti frate Agostino nel 
proemio: « E surd chiamato (il suo libro) Dialogo nuovo a diffe- 
renza del Dialogo antiguo che gia fu coinposto di detto Monte ». E 
verso la fine del medesimo proemio: « ....fulto ciò che in questo libro 
st scrimera lo piyliareino da libri di quelli che han scritto innanzi 
a noî. Cioè du Santo Bonaventura et da Maestro Bartolomeo da 
Pisa nelle sua Conforinità, da le scritture antiche che nel conuento 
si ritrouano, dal Dialogo anticho et simili.... ». Che cosa era questo 
Dialogo aitico da cui il Miglio professa di aver attinto, e chi ne fu 
l’autore? Queste ed altre domande io mi rivolsi fino da quando lessi 
per la prina volta l’opera di frate Agostino da Cetica. Studiando in 
proposito sono potuto giungere a fare delle utili costatazioni che mi 
affi‘etto a comunicare ai lettori di Studi francescani. Prima mostrerò 
chi ne sia il vero autore; darò poi alcuni cenni sul contenuto sommario 
del Dialogo antico, quale si può ricavare dalle citazioni e dagli indizi del 
Miglio e del P. Salvatore Vitale, indicando in nota per i singoli fatti 
citati il luogo rispettivo nei predetti autori e la fonte, o le fonti, da 
cui quei fatti sono o possono essere stati attinti da chi scrisse il 
nostro Dialogo. Ciò, si capisce, solo quando sara possibile. Per non 
riuscire troppo lungo sorvolerò su molte questioni che potrebbero na- 
scere in proposito. Dopo tratterò brevemente della data e delle cir- 
costanze in cui fu composto il Dialogo antico con qualche cenno sulle 
vicende che subi prima di andar perduto. Quindi riprenderò più di pro- 
posito la questione delle fonti, per quanto poco se ne possa sapere, data 
la mancanza del Dialogo antico, dalla quale si rendono impossibili i raf- 
fronti necessari per conoscere da quale fonte precisamente dipenda 
nei singoli casi. Finalmente m'intratter'ò alquanto a mostrare che 
cosa siano il Nuovo Dialogo e il Monte Serafico di fronte al Dialogo 
antico, ed a discutere brevemente il valore relativo dell’ opera loro, 
lasciando da parte il Brece Dialogo del P. Aurelio Savelli, del quale 
non si può sapere con certezza se dipenda direttamente dal Dialogo 
antico nelle sue citazioni, ed il Compendio del P. Francesco da Me- 
nabbio, il quale certo ebbe notizia del Dialogo antico soltanto attra- 
verso l’opera di frate Agostino da Cetica. 

Chi sia l’autore del Dialogo antico — Stando al P. Salvatore Vitale 
la questione verrebbe sciolta perentoriamente. In più luoghi delle sue 
opere (1) egli attribuisce il Dialogo antico ad un certo Marco Fabio 
Barretli, che altre volte chiama Barretto. Non è stato però il primo a 
fare quesia attribuzione: gia il P. Antonio Daza della Provincia del- 


(1) MSV, pp. 121, 131, 258 ecc. 
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l'’Immacolata Concezione in Spagna, attribui il Dialogo antico a Marco 
Fabio Barretti in una sua opera (1) che il P. Salvatore Vitale enco- 
mia in mille maniere (2) e della quale si è servito largamente. Forse 
fondati su l'autorità del Daza e del Vitale attribuirono il Dialogo an- 
tico a Marco Fabio Barretti anche il P. Giovanni da S. Antonio e Pietro 
de Alva, tab. I. allegati dallo Sbaraglia, come vedremo più sotto. Però 
sì riscontra presso tutti una certa esitazione. La persona del Barretti 
scompare nell’incognito. Specialmente a riguardo del Vitale è sinto- 
matico il fatto che, mentre per la maggior parte degli autori da lui 
citati ha dei particolari biografici personali (3), di Marco Fabio Bar- 
retti non accenna mai niente. Ciò con tutta probabilità indica che egli 
non ne aveva alcuna notizia. Significativo resta pure il silenzio del 
Miglio, il quale mai dà a vedere di aver conoscenza alcuna dell’ au- 
tore del Dialogo da lui tante volie citato. Ed era certo in migliori 
condizioni del Vitale per saperne qualcosa, perchè più vicino al tempo 
in cuì fu scritto, e in un impegno maggiore di sapere da chi veniva 
l’opera che egli difatto non fece che completare, usufruendo di tutto 
il materiale, e rifondendolo, con aggiungervi la nota della sua per- 
sonalità. Invece niente di Marco Fahio Barretti, non il none, non 
«una nota che lo dimostri un autore conosciuto da frate Agostino. 
Solo a principio della sua opera un sonetto così intestato: Sonetto 
di M. Fabio Barretti (Barretli?) Genti Hvomo Senese in lode del 


(1) Descrizione delle SS. Stimate ecc. c. Il, p. 51. 

(2) Vedi p. es. MSV, p. 95, ove dopo un lungo elogio dell autore, l’opera in 
parola vien detta serafico trattuto. A_p. 189; Antonio Dassa Cronista illustre 
servo di Christo, decoro, ed ornamento della Religione, fiore della fiorita, reli- 
giosa, angelica e santu provincia della Concezione, ch' ha prodotto quella rosa 
serafica in Carrione, nel trattato delle Sacre Stimate.... Vedi pure Floretum Al- 
verninum, p. 402. 

(3) Vedi sul Miglio MSV p. 46 ove è detto « valente scrittore delle cose della 
Verna », e più a p. 150 ove è chiamato diligentissimo e valentissimo scrittore, 
dotto, verace, e grace; del Savelli si dice a p. 99 che « ka scritto benissimo e 
con stile più bello del Cetica », e la medesima cosa viene ripetuta a p. 206; il 
P. Bartolomeo Cimarelli a p. 204 è chiamato « teoloyo molto insigne, ed univer- 
sale quasi in tutte le scienze, cronista illustre ecc. ». In una parola Salvatore 
Vitale ogni volta che cita un'opera o un autore è ben difficile che non vi ag- 
giunga qualche notizia o giudizio di suo. Di Bartolomeo da Pisa p. es. scrive 
a p. 188 del MSV che «... é quel eh'ha scritto le cose di San Francesco meglio 
di nessuno, eccetto S. Bonaventura; perchè cavò dalle storie de’ tre Compagni 
e di Tommaso da Celano e però yli cita spesso; vede assai, per questo il suo 
libro è il fondamento della Religione, dico in quunto al lume delle cose di San. 
Francesco ». Vedi pure Teatro Serufico pp. 195, 202 ecc, 
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Sacro Monte della Verna, et dì S. Francesco (1). Ritenuto che il Mar- 
r'etti del Miglio sia il Barretti del Vitale, come pensa lo Sbaraglia, 
il quale a sua vota dà di quel nome una nuovo forma, Varretti, il 
silenzio del da Cetica acquista il significato o di un’ esclusione, o al- 
meno di un forte dubbio sulla paternità Barrettiana del Dialogo an- 
tico. Pare che al Vitale stesso non sia sfuggita la difficoltà che nasce 
dal silenzio del Miglio e dalla sua conoscenza, d’ altra parte, di un 
Marco Fabio Marretti o Barretti. Difatti riportando alcuni versi del so- 
pradetto sonetto (2) li dice di un Domenico Fabio nobil senese « come 
si vede appresso îl Dialogo del Monte », ma in questo non si trova 
per niente il nome Domenico, e il Vitale ve l’ha forse aggiunto per 
appianare ogni difficoltà mettendo in campo due personaggi distinti. 
(rià il P. Sbharaglia dubitò forte che Marco Fabio Barretti potesse 
essere l'autore del Dialogo antico per il fatto che esso era secolare. 
Ecco le sue parole: « Marcus Fabius Varrelus recensetur a Ioanne 
a S. litorio..... et Petro de Alva tab. I. ul autor Dialogi de Sacro 
Monte Alvci'niae; sed ille secularis fuit, citaturque etiun ab Antonio 
Dauza...., cocaltque Marcuin Fabium Bar;'etumi; sed ante Dialogum 
italicrrive P. Augustini Millii cusutin Florentiae an. I568 habetur 
ilulice S)netto di Ma: co Fabio Manetti (sic) Gentiluomo sanese in lode 
del Sacro Monte della Verna, unde quidain coniectura tantuni di- 
mere Minoritani, nisi ertilerit Tertii ordinis S. Francisci secula- 
ris (3) ». Si aggiunga che l'esame interno del Dialogo antico, quale 
si può fare sulle citazioni e sugli indizi che ce ne danno il Miglio 
ed il Vitale, ci fa pensare ad un autore che conoscesse assai bene 


(1) Ecco il sonetto in parola per chi bramasse conoscerlo. 


« Alma insensata che con bassa fronte 
Per cupe valli, quasi fera vai, 
Dhe (sic) ferma il passo, e° n te ritorna omni 
Et alza alquanto le tue luci pronte. 
Mira la Verna, sacro, eccelso Monte 
Onde si poggia sopra gli alti rai, 
Et se di reuerirlo atto non fai, 
Più duro, e freddo sei, che pietra e fonte, 
Per questa santa ed eleuata soglia 
Al Ciel sali, chi in se le cinque piaghe 
Del suo Signor senti con gioia, e doglia. 
Nu questa, fatica” mille alme vaghe 
D' altezza, e scharche della grande ispoylia 
Da Dio thesori eterni ebbero in paghe ». 


(2) MSV pp. 3820-21. 
(3) Supplementum ad Scriptores Orcinis Minorum, Romae 1806, p. 518. 
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la storia dell’ ordine, fiorentino piuttosto che senese, appartenente 0 
almeno favorevole alla famiglia Osservante. Dice infatti il Miglio che 
l’autore del Dialogo antico « fu molto diligente in ricercare le scrit- 
ture del ordine (1) », e mai, in tante volte che lo cita, lo fa per 
contradirlo. Il Vitale poi fa del nostro Dialogo un bellissimo elogio, 
chiamandolo « Seraphici montis aeternuni atque fidele rern 0m- 
nium monimentum (2) ». Dal contenuto sommario del Dialogo an- 
tico che daremo più sotto apparirà che il suo autore aveva una co- 
noscenza non comune della storia generale dell’ ordine. Qualche par- 
ticolare fornitoci dal Miglio ci fa pensare piuttosto ad un autore 
fiorentino. Parlando della traslazione dell'abito di S. Francesco da 
Montauto a Firenze, frate Agostino annota: « con quanta solennità 
fussi ricevuto questo benedetto habito da fiorentini lo lascio per 
brevità. Vedi el Dialogo antico (3) ». Ora Mariano da Firenze, il 
vero autore del Dialogo (come dimostreremo), scrisse difatti come 
testimone oculare una relazione di questo avvenimento. Che poi 
fosse Osservante, o almeno favorevole all’ Osservanza, si ricava 
dalla descrizione assai minuta del passaggio della Verna sotto il re- 
gime Osservante, e dal rilievo che si dà nel Dialogo antico ai fatti 
che accompagnarono e seguirono lo stabilirsi di quella grande fami- 
glia francescana nel Calvario Serafico. Dietro queste riflessioni io 
pensai cha fosse addirittura da escludersi la paternità Barrettiana 
del Dialogo antico, e che invece a nessuno meglio che a fra Mariano 
da Firenze potesse convenire. Fui lieto di trovare che pure lo Sba- 
raglia vi aveva pensato. Esso scrive: « Anonymus Italus XXV 
forsan Reg. Observ, paulo post annuni 1480 scripsit: Dialogun 
de Monte Alvernae, quem saepe adducit Augustinus Millius lib. LL 
De Monte Alvernae c. 6, et alibi, nec non Salvator Vitalis în Cro- 
nico Serapici Montis Alvernae lib. 6.... c. 2.8 5. el aliis în locis, vo- 
cantque Dialogum antiquum, nisi forte sit Mariani Fiorentini (4) ». 
E così è veramente. L'attribuzione a Marco Fabio è avvenuta con tutta 
probabilità per un equivoco. Nell’ ultimo numero della prima serie 
di questa Rivista (5) pubblicai da un Ms. dell’Arch. delle SS. Stimate 
una notizia, dalla quale apparisce che nel 1510 fra Mariano da Fi- 
renze fece scrivere un certo libro a Siena (6). Il Barretti forse, per- 


(1) ND, p. 160. 

(2) Floretum Alver., pp. 412-13. 

(3) ND, p. 263. 

(4) Suppl. ad Script. p. 59. 

(5) An. XI, p. 253. 

(6) Vedi ib. n. 8, ove sì riassume brevemente la letteratura intorno al Diu 
logo di fra Mariano da Firenze. 
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sona quanto nobile altrettanto devota, fu il trascrittore di quel libro, 
che io ritengo sempre fosse il nostro Dialogo, e la data corrisponde 
benissimo, come mostrerò. Al principio della copia che fece vi avrebbe 
messo di suo e col proprio nome il sonetto pubblicato poi dal Miglio. 
Mancando ogni indicazione, almeno esterna, del vero autore, e dal 
vedere l'identità grafica tra il nome dell'autore del sonetto e il testo 
de! Dialogo, qualche osservatore superficiale avrebbe attribuito il tutto 
al Barretti, ed altri poi, senza darsi cura di verificare la notizia, 
avrebbero pensato allo stesso modo. Del resto saper ciò è d’impor- 
tanza molto secondaria. Comunque sia andata la cosa, da costatazioni 
di fatto risulta che il nostro Dialogo è stato scritto da fra Mariano 
da Firenze. Anzitutto il Pulinari e il Tognocchi da me citati nello 
.Studio sopraindicato conoscono e citano un Dialogo della Verna 
come opera di Mariano da Firenze e per buona fortuna di quest’ultimo 
Dialogo ci suono stati conservati due frammenti, onde si può fare un 
confronto di essi coi testi corrispondenti del Miglio, il quale professa 
apertamente in quei luoghi di dipendere dal Dialogo antico. Am- 
bedue furono segnalati dal P. Roberto Razzoli (1) ed uno pubblicato 
per intero, mentre dell’ altro si limitò a dare il contenuto. Cadde 
però in un errore involontario dicendo che trattava della guari- 
gione miracolosa di un certo Messer Pier Giovanni Orsini, patrizio 
romano, mentre in realtà tratta di un’altra guarigione ben distinta. 
Lo pubblichiamo ora noi per la prima volta (2). Esso è tolto dal 
cap. 10 del nostro Dialogo e tratta della guarigione miracolosa di 
un certo Ser Giovanni, Notaio di S. Miniato al Tedesco, avvenuta alla 
Verna; mentre l’altro frammento già pubblicato dal P. Razzòli è tolto 
dal cap. il e tratta del numero di volte nelle quali S. Francesco andò 
aila Verna. Questi due frammenti si trovano in un Ms. del P. Anto- 
nio Tognocchi da Terrinca intitolato Più alberi, della biblioteca di 
Ognissanti e sono tolti da una copia del Dialogo' di Mariano fatta dal 
P. Dionisio Pulinari, la quale si trovava a tempo del Terrinca nel 
Monastero di S. Orsola a Firenze (3). Sono ambedue preziosi e de- 
cisivi per la nostra questione, specialmente quello del cap. 10, il quale 
viene citato da quasi tutti gli autori che hanno scritte della Verna. 
Li riportiamo tutti e due mettendoli in confronto coi testi corrispon- 
denti del Miglio. Per non riuscire troppo lunghi lasceremo il rac- 
conto della prima volta che S. Francesco andò alla Verna, tanto più che 


(1) Vedi Luce e Amore Ig 315-17. 

(2) Devo al carissimo P. Zeffirino Lazzeri la trascrizione di questo frammento 
e le indicazioni necessarie intorno al Cod. di Ognisssanti che lo contiene. Lo 
ringrazio pubblicamente con gratitudine fraterna. 

(3) Vedi Luce 2 Amore I, 315. 


NS 
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neppure il Terrinca lo riporta tutto. Metteremo in nota le parole 
che il da Terrinca premette o fa seguire ai due frammenti. Per ciò 
che riguarda la grafia non muterò, si capisce, niente della lezione 
del Razzòli e del P. Zeffirino Lazzeri; ma nel testo del Miglio mi 
permetterò di correggere alquanto l'ortografia e la punteggiatura,. 


la quale è più o meno scorretta sempre. 


Miglio, ND, lib. I, c. XV, 1395-36. 


« El Dialogo del Monte narra che 
nelli tempi sua era vn Notaio da San 
Miniato al Tedesco, che sì chiamava Ser 
Giouanni, huomo prudente saputo, et 
letterato, el quale anchora lui simile al 
prefato Signore Pier Giouan Paolo Or- 
sini, era per infermità restato rattratto 
nelle gambe, et nelle reni, et non trouando 
alcuno rimedio, si fece portare in questo 
sacro Monte. Doue visitò tutti questi de- 
uoti luoghi, ‘andando con le gruccie con 
gran fatica. Et raccomandandosi a San 
Francesco, per allhora non ottenne la 
grazia, mentre che era nel Monte. Ma 
non perdendo la fede, ma continuamente 
sperando nel santo, sì pose sopra el detto 
letto, et ne anchora conseguitò la sanità. 
Et volendosi partire, et li sua volendolo 
porre a Cauallo quassù nel monte, non 
volse acconsentire. MA con gran fatica 
volse’ descendere el Monte per se mede- 
simo, substentato però dalle gruccie et da 
alcune persone. Et così pieno di fede, et 
deuozione discese insino alla fonte di 
San Francesco, doue volendolo i sua ri- 
porlo sopra el Cauallo, immediate distese 
le gambe, et libero da ogni infermità, sì 


Tognocchi, Ms. Più Alleri, 
della bibl. d’Ognissanti (1). 

« Fu un certo Notaio da S. Miniato al 
Tedesco, chiamato Ser Giovanni, huomo . 
savio et litterato, el quale essendo per 
infermità rimasto rattratto nelle gambe, 
et curvo nelle reni, et non trovando ri- 
medio, si fece portare al Monte della 
Verna, dove visitati tutti li luoghi, andò 
con Gruccic con gran fatica, et racco- 
mandandosi a S. Francesco et non ot- 
tenne la grazia; ma non perdendo la fede 
immo continuo sperando nel Santo, si 
pose sopra al detto Letto, nè anche fu 
sanato; Et volendosi partire, et li suoi 
porlo a Cavallo, non volse; ma con gran 
fatica volse scendere el Monte per se me- 
desimo sostentato dalle Gruccie, et alcune 
persone. Et così pieno di fede et devo- 
zione discese insino alla Fonte di S. Fran- 
cesco dove volendolo riporre a Cavallo 
immediate distese le Gambe, et libero da 
ogni infermità si dirizzò, et da se mede- 
simo montò a Cavallo, essendo di età di 
più di 60 anni. Et visse poi molti anni. 
Et io (2) più volte fui in casa sua, et 
sempre insino alla Morte andò diritto 
sopra di sè, come un giovane di venti 
anni (3) ». 


(1) N P. Tognocchi fa precedere il racconto dalle seguenti parole: « Altre 


cose notate dal Padre Mariano nel suo Dialogo spettanti a questo Sacro Monte 
della Verna. Nel Cap. 10 parlando del Susso, è come si dice, Letto di S. Fran- 
cesco, doppo aver raccontato il miracolo del Signor Pie» Giovanni Orsini nobile 
Romano etc. che trovandosi rattratto, posto sopra quello, si alzò del tutto sano; 
il che avvenne circa l'anno 1440. Ne racconta un' quasi simile successo A suoi 
tempi ad un Notaio da S. Miniato al Tedesco in questa guisa... ». 

(2) Aggiunge il Tognocchi tra parentesi: « ecco la Scienza, dice il Padre Ma- 
riano ». Con ciò il Mariano forse intende dire: ecco come io sono venuto a sa- 
pere il fatto. 

(3) ll Tognocchi a questo punto c' informa che il Dialogo di Mariano finisce 
col parlare delle indulgenze che sono concesse alla Verna, e termina «... furono 
date in Bibbiena l'anno 1275, Finis ». 
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rizzò, et senza aiuto alcuno montò per 
se medesimo a Cauallo, essendo di età 
di più di 60. anni. Et visse di poi di 
molti anni. Et l’autore del Dialogo del 
Monte afferma essere stato più volte in 
casa sua. Et sempre insino alla morte 
andò diritto sopra se medesimo come un 
giouane di vent'anni ». 


Miglio, ND, lib. II, c. III, 192-94. 


« .... Et anchora forse venne dell’ al- 
tre volte, ma non sono così certe come 
queste sei, dice el prefato dialogo. 

La seconda volta che san Francesco 
venne al monte della Verna, fu quando 
fece la via da Monte Aguto, dove lui di 
già era stato col signore Alberto, Conte 
di detto Monte Aguto, col quale haueva 
trattato della salute dell’ anima, et con- 
tratta con seco familiarità grandissima. 
Et per questa volta pur venne per la 
valle di Caprese, ma per la via superiore, 
doue accadde che passando per la chiesa 
di San Paolo, che loro dicano San Polo, 
la quale sì risarciaua, et rassettaua, ve- 
dendo dua muratori, che non poteano 
adattare el cardinale della porta, perchè 
era graue, esso beato padre, che sempre 
8° era dilettato di riparare chiese, et già 
sì era affaticato in quella di San Piero, 
volse anchora hauere parte in questa di 
san Paolo. Et però andò ad aiutare por 
su quello Cardinale a quelli muratori. 
Ma quando prese‘con le sue sante mani 
quello Cardinale, come se hauessi persa 
ogni sua ponderosità, deuenne leggieri. 
O pure administratogli da Dio tanta 
forza, solo adattò quella pietra, et per 
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Tognocchi, Ms. citato, in Luce 
e Amore, I, 315-17. 


«.... Venne un'altra volta a questo (1) 
Monte da Monte Aguto, dove era stato 
col sig. Alberto Conte del detto Monte 
Aguto, col quale haveva contratta fami- 
gliarità. Et questa volta prese per Valle 
di Caprese ma venne per la via supe- 
riore et adattò il cardine alla porta della 
Chiesa di S. Paolo. Per la, stessa via si 
vede il sasso, che accostandovisi S. Fran- 
cesco con le reni, vi lassò le vestigia; 
ove vanno que che patiscono di reni ». 


(1) « Quante volte il Padre S. Francesco fu alla Verna. 

Il Padre Mariano di Firenze nel Dialogo che fece nel Sagro Monte della 
Verna (si t'ova nel Monastero di S. Orsola di Firenze copiato di mano del P. 
Dionisio Pulinari) nel Capitolo XI, così scrive »: 

« Come S. Francesco più volte venne al Monte della Verna, Cap. XI. 

La prima volta che S. Francesco fu nel Monte della Verna, fu, quando venne 
a pigliare il Monte come di sopra si contiene.... ». Così il Tognocchi. Vedi in 


Lucc e Amore l. c. 
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se medesimo, con gran facilità, et grande 
admirazione di muratori. Anchora per 
questa via, si mostra appresso el castello 
di Caprese vna pietra alla quale appog- 
giandosi san Francesco, come è vulgar 
fama, dicano che san Francesco riposan- 
dosi sì accostò con le reni a detta pietra, 
nella quale come se fosse cera lasciò la 
forma delle spalle come apparisce al 
-presente, et quivi hanno gran fede e 
paesani. Et quando è alcuno infermo di 
reni, vanno a questa forma et entranui 
drento, et conseguiscauo lo sanità ». 

« La terza volta venne el padre se- 
rafico a questo monte per la via della 
Pieue a santo Stefano. Et essendogli da 
gli huomini di detto castello dalla Pieue 
a santo Stefano dato vno oratorio, 0 
vero Eremitorio, dua miglia discosto 
dalla terra, chiamato Cerbaiolo, lo prese. 
Et dicano che santo Antonio da Padoua, 
che habitò in quel luogo alcuno tempo 
lo chiamò lui Cerbaiolo per la acerbità 
dello aere et paese di quello ». 

« La quarta volta che san Francesco 
venne al monte della Verna fu per la 
via di Firenze, et per el monte di Po- 
mino doue fece in vno sasso vna fonte, 
o vero vi beuue. Per la qual cosa insino 
al presente dalle genti del paese è chia- 
mata la fonte di san Francesco. Et an- 
chora per questa via venne al castello 
di Batifolle, doue rialluminò el Signore 
Giouanni che era cieco, et nipote del 
conte Simone ». 

« La quinta volta che san Francesco 
venne a questo sacro monte fu l'anno 
del Signore 1220. quando ritornò dal 
Soldano di Babilonia. Imperochè hauendo 
trouato in Bologna M. Vgolino protet- 
tore, et Cardinale hostiense, et Legato 
in Lombardia, doppo la festa della As- 
sunta, si partirano da Bologna, et tutta 
dua vennano per vallete (?) a visitare 
e Romiti del deuoto eremitorio di Ca- 
maldoli, nell’Alpe di Casentino, distante 
dalla Verna circa dieci miglia, doue 
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« Venne anchora a questo Monte per 
la via della Pieve a S. Stefano, et es- 
sendoli da castellani datoli uno devoto 
Eremitorio, lo prese due miglia presso 
il Castello. El qual luogo per la sua aspe- 
rità, dicono, che da S. Antonio da Pa- 
dova fu chiamato Cerbuiolo ». 


« Venne anchora al Monte per la 
via di Fiorenza. et per il Monte di Po- 
mino, dove fece in un sasso una fonte, 
ovvero vi bevve, per la qual cosa insino 
adesso dalle genti del paese è chiamata 
la fonte di S. Francesco. Anchora per 
questa via venne al castello di Battifolle, 
dove ralluminò el signor Giovanni, che 
era cieco ». 


« Venne anchora a questo Monte lo 
anno 122) quando ritornò dal Soldano 
di Babilonia. Perchè havendo trovato in 
Bologna Messer Ugolino, Protettore Car- 
dinale Hostiense et Legato in Lombardia, 
doppo la festa dell’ Assunta sì partiron 
da Bologna et tutti duoì vennono per 
l'Alpe a visitare e Romiti del divoto et 
solitario Heremo di Camaldoli, dove stet- 
tero. In memoria della qual cosa la cella 
dove stette S. Francesco lo dedicorono 


poi in suo Nome li Romiti e di lui fanno 
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stanno separati ciascheduno nella sua 
cella in detto eremo. Et anchora San 
Francesco et el cardinale, sterano forse 
vn mese in sante meditazioni, et con- 
templazioni, ciascheduno da per se. Et 
in memoria di questo, la cella doue san 
Francesco allhora habitò si chiama an- 
chora la cella di san Francesco. Et in 
lui è dedicata, et in suo nome, et di lui 
fanno festa solenne i romiti. Et cantano 
l'antiphona Salve sanctae (sic) Pater. 
Partendosi poi dal eremo tuttadua, ven- 
nano alla Verna, doue non soprastettano 
molto venendo la inuernata ». 

« La sesta volta che san Francesco 
venne in questo monte fu quando venne 
per la via d'Arezzo. Et allhora celebrò 
la quaresima de gli angioli, et furangli 
impresse le sacre Stigmate. Et quando 
fu intrato nella seconda cella per cele- 
brare la quadragesima de gl’ angiolìi, 
venne vna gran multitudine di diuersi 
uccelli, et volando intorno alla cella già 
detta del servo di Dio, con loro dulcis- 
simi canti, et con gesto, et segni di le- 
tizia pareua (così rallegrandosi) che inui- 
tassino el padre santo a in tal luogo 
alquanto tempo demorare, et stare. Et 
voltandosi san Francesco al compagno, 
disse: credo chel piaccia a Dio che qui 
stiamo alquanto tempo, per la letizia che 
dimostrano e nostri fratelli vcecelli (2). 
Et così potè venire dell’altre volte quassù, 
ma non è così certo ». 
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festa solenne con la Antifona Salve S. 
Pater, di ly andorono alla Verna ». 


« Venne ultimo in questo Monte per 
la via di Arezzo, quando celebrò la Qua- 
dragesima delli Angeli, et fulli impresse 
le Sacre Stimate. Così potè venire più 
volte, delle quali altro non s'ha notitia, 
come di queste (l) ». 


Paragonando i due testi, si vede chiaramente la dipendenza di 
quello del Miglio dal Dialogo di frate Mariano in ambedue i brani 
da noi riportati. Ci potremmo quindi dispensare dall’addurre nuove 
prove per mostrare che il Dialogo antico citato da frate Ago- 
stino da Cetica non è altro che il Dialogo del celebre cronista fio- 


(1) Il _Tognocchi aggiunge: Cosi nel Dialogo a questo proposito. Ed in calce 
annota: S. Francesco venne in Toscana negl' anni seguenti 41211, 1212, 1213, 
41215, 1216, 1217, 1218, 1220, 1221, 1224, 1226, ecosì fu da noi undici 0v- 


vero ‘dodici volte. 


(2) Questo particolare è tolto da S. Bonaventura. Vedi Opera omnia, 


VIII, 529, 10. 


toni, 
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rentino. Ma vogliamo sperare che non riuscirà grave ai lettori ili 
Studi francescani se noi mostreremo nuove concordanze di alcuni 
racconti del Miglio, nei quali afferma di dipendere dal Dialogo an- 
tico, coi testi di varie altre opere di Mariano, nelle quali si raccontano 
quei medesimi fatti. Dal vedere la parentela del Dialogo della Verna 
con le altre sue opere avremo un motivo di più per attribuirlo a lui, 
e questo confronto ci servirà per capire in che grado ne dipenda il 
Miglio. Siamo dispiacenti di non aver potuto consultare personal- 
mente le opere di Mariano, in modo speciale la Vita di S. Fran- 
cesco del cod. ms. 816 della Biblioteca Guarnacci di Volterra, 
e XXXVIII, 99. Strozziano della Nazionale di Firenze (1). Confronte- 
remo il racconto del come si stabili alla Verna la famiglia usservante 
col racconto analogo che si ha nel cod. Palatino 147 della Nazionale 
di Firenze p. 144-45, racconto già pubblicato dal P. Zeffirino Lazzeri 
in La Verna XI, 3560-57, ed i racconti della conversione di fra Lupo 
e d’un fatto terribile avvenuto alla Verna sotto il guardianato del P. 
Iacopo di Alessandria (1466), coi racconti analoghi del Comperndium 
Chrcnicarum, edito dai PP. di Quaracchi (2), e del cod. 2063, 
(sess. 412) della Nazionale di Roma (8). 


Miglio, ND, lib. II, c. I, 23537. 
[La Verna passa in possesso 
dell’ Osservanza.] 


dica Et perchè in detto monte 
con i frati habitaua un fra Francesco 
Cathani da Chiusi del terzo ordine, el 
quale diceuano essere l° ultimo della li- 
nea o generazione del Conte Orlando da 
Chiusi, che donò el Monte a S. Frnnce- 


Ms. Palatino 147, in La Verna 
XI, 3596-07. 

[La Verna passa in possesso 
dell’ Osservanza]. 


« Era ancora in questi tempi (della 
B. Angelina da Marsciano) nel monte 
sacro della Vernia frate Francescho he- 
remita del tertio Ordine, della stirpe et 
sangue di messere Orlando contedi Chiusi, 
che el decto monte donò a sancto Fran- 


(1) Vedi Mratris Francisci Bartholi de Assisio Tractatus de Indulgentia S. Ma- 
riae de Portiuncula, ed. P. Sabatier, Paris, Fischbacher, 1900, pp. CXXX-V 
e 143-51, ove si fa un'ampia e minuta descrizione dei due codici, e si dà la 
tavola dei capitoli. 


(2) Compendium Chronicarum FF. Minorum scriptum a P. Mariano de Flo- 
rentia, in Archivum franciscanum historicum I, 98-107; Il, 92-107; 305-18; 
457-72; 626-41; III, 294-309; 700-15; IV, 122-37; 318-19; e poi a parte, 
Quaracchi, 1911, in 8, pp. 1V-171. | 

(3) Ringrazio sinceramente il P. L. Angelo Cresi, il quale, trovandosi a Roma, 
si recò dietro mia richiesta alla Nazionale per prendere e fornirmi alcune notizie 
sul codice, e per trascrivermene alcuni brani. Non mi diffondo a parlare di questa 
opera di fra Mariano per essere stata già ampiamente descritta e a lui riven- 
dicata dal P. Livario Oliger in Luce e Amore IV, 361-68. Una descrizione del 
Cod. Palatino 147 della Nazionale di Firenze si può vedere presso Paul Sabatier 
nell'opera citata più sopra a p. 157-863. Vedi pure lo studio del P. Razzoli in 
Luce e Amore I, 268-74. 
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sco, el quale fra Francesco”Catani, ve- 
dendo la vita et i costumi de frati Con- 
ventuali et el poco fervore che dimostra- 
uano al monte. Pieno di dolore et d' af- 
i flizione non restaua di riprendergli. Per 
le quali reprehensioni ne,riportaua tante 
ingiurie et villanie che fu costretto a 
partirsi. Et venne ad habitare a presso 
a Firenze nel monte di Fiesole in vno 
Eremitorio che si chiama la Cecilia, o 
vero di Santa Cecilia, a canto a luogo 
di S. Francesco della Osseruanzia che 
di nuouo cominciavano a rinouare et 
riformare l'ordine.... Et tanto multiplicò 
in discipoli che prese un' altro Eremi- 
torio pure in detto monte di Fiesole 
chiamato san Sano.... Hora conversando 
et praticando questo fra Francesco con 
i sopradetti frati osseruanti di San Fran- 
cesco.... cominciò a pensare et ruminare 
per el core suo in che modo el sacro monte 
della Verna sì potessi reducere alla pri- 
ma osseruanzia et che tal cosa harebbe 
etfetto se tali frati della osseruanzia vi 
habitassino. Et in questa guisa cominciò 
a conferire questo suo pensiero con molti 
nobili cittadini di Firenze et marsima- 
mente col magnifico Cosimo de Medici. 
Approborano tutti el suo desiderio, et 
tutti si proferirano in dargli aiuto et 
fauore che tal cosa habbi effetto... 


Miglio, ND, lib. II, c. IV, 202-3. 
[Conversione di fra Lupo]. 


« El dialogo antico afferma che al 
tempo di S. Francesco si trouaua in 
questo monte.... vno certo crudelissimo 
et gran ladrone.... Onde per questa sua 
ferocità et crudelità da tutti questo ladrone 
era chiamato lupo.... un giorno andando 
san Francesco per la selua contemplando 
el monte, si riscontrò con el detto prin- 
cipe lupo, el quale subito cominciò a dir 
villania al padre santo. Ma san Francesco 
humilmente lo cominciò ad amonire, che 
ponessi fine alle sua iniquità.... Et in 


cescho. Ma perchè reprehendeva la vita 
et relaxationi de frati conventuali, fu co- 
stretto per le afflictioni che da loro ri- 
ceveva ad abbandonare el monte, et venne 
ad habitare nel heremitorio di sancta 
Cecilia nel monte di Fiesole, dove san- 
ctamente conversando et ragunando di- 
scepoli, ne fondò un altro in decto monte, 
in honore di sancto Sano... Ma benchè col 
corpo habitassi nel monte di Fiesole, el 
suo quore però sempre era nel sacro 
monte della Vernia, et dolevasi molto 
che fussi habitato da frati relaxati; et 
però cominciò con li cittadini di Firenze, 
et maximo con Cosimo de Medici, a trac- 
tare che li dessino adiuti et favore, che 
remossi di decto monte lì frati conven- 
tuali, fussino intromessi li frati del ob- 
servantia del monte di Fiesole.... ». 


Comp. Chron. in Arch. franc. 
hist. II, 94. 
[Conversione di fra lupo). 


« ... Recipiebat se in isto monte [Al- 
vernae] quidam magnus et crudelissi- 
mus latro qui propter immanitatem et 
damna Lupus vocabatur. Qui cum ob- 
viaret Beato Francisco et improperia plu- 
rima diceret, et ab eo verba humillima 
et divina audiret, conversus, tamquam 
mansuetus agnus pedibus eius provolu- 
tus, humiliter petiit ut eum reciperet 
in Fratrem. Recepit eum Beatus Franci- 
scus et vocavit Fratrem Agnellum, qui 
sanctissime in ordine Vixit ». 


mr 


DI UNA NUOVA OPERA DI FRA MARIANO Di FIRENZE 


tal modo, et con tanto feruore lo esortò 
et persuase al ben fare, che compunto 
de sua peccati, come vn mansueto Agnello 
sc gli gittò a piedi, et humilmente lo 
pregò che lo riceuessi a far penitenza 


con seco. Vedendo allhora san Francesco 


el lupo diventato agnello lo vesti del- 
l’habito della religione, et posegli nome 
frate Agnello, el quale visse santamente 
nella Religione. » 


Miglio, ND. lib. II, c. II, 248-49. 
[Fatto avvenuto alla Verna ad 
un novizio]. 


« .... nel tempo del sopradetto Guar- 
diano [frate lacopo d° Alessandria), in 
questo monte venendo la pestilenzia, che 
sì dice il morbo, 8'infermorano di molti 
frati, intra e quali vi s'infermò vn No- 
vitio Laico di forte natura. El quale es- 
sendo presso alla morte, con grande in- 
stantia pregò lo infermiere, che gli fa- 
cessi vno rottorio in su la gamba. Ma 
lo infermieri che era vno santo huomo, 
chiamato fra Piero Francioso, vedendo 
cl novitio vicino alla morte, non stimaua 
e sua prieghi. Allhora el demonio con 
voce humana parlò al novitio nell’ orec- 
chio, et disse: non vedi tu che gli è 
spenta la charità in questi frati? Con- 
sidera quanta crudelità regna in co- 
storo, che d' vna sì piccola cosa non 
ti vogliano consolare. Adunque racco- 
mandati a me, et io ti aiuterò. Al- 
lhora il nouitio disse: io mi ti racco- 
mando. Et detta questa parola subito 
fu dato in possessione del demonio. Ét 
essendo presso alla morte, et stando- 
gli i frati dintorno secondo el costume, 
el confortauano dicendo: raccomandati a 
Dio, habbi nel cuor Giesù, et chiamalo 
che t'aiuti. Rispose el nouitio: io mi rac- 
comando al demonio, et lui ho nel core, et 
lui chiamo che mi aiuti. Et stupendosi i 
frati di questo dissano: dì Jiesù, Giesù! Ri- 
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Cod. 2063 (sess. 412) della Na- 
zionale di Roma, fol. 178va-179va. 

[Lo stesso fatto narrato nella 
vita di fra Piero Francioso che vi 
fu presente]. 


« In questo monte essendo fra Piero 
Infermiere, et infermando e frati di mor- 
fera peste, infra li altri grauemente in- 
fermò di decto morbo un novitio, et per- 
chè era di forte et gagliarda natura, in- 
stantemente pregò lo infermieri che li 
facessi uno rottorio ne la gamba, ma ue- 
dendo el seruo di Dio el nouitio essere 
presso alla morte non lo exaudj. Allhora 
il nostro nimico diauolo li parlò nello 
orecchio et disse: non ucedi tu che li è 
spenta la carità in questi fratj, et quanta 
crudeltà abbonda infra loro, che in tanta 
piccola petitione [178vb] non ti vogliono 
exaudire. Raccomandati adunque a me, 
et io ti aiuterò. Il che udendo el novitio 
immediate disse: io mi ti raccomando. 
Il che decto il diavolo li entrò addosso, 
et imminendo già la morte, essendo nello 
extremo della uwita li frati li stauono 
dintorno, et come è costume lo confor- 
tauono che si rarccomandassi a Dio. Alli 
quali el nouitio rispose: io chiamo et 
raccomandomi al Diauolo. Il che u- 
dendo e frati pieni di admiratione dis- 
sono: di lesù, Iesù! Et quello rispose: 
Diauolo, diauolo! Et alzando le voci e 
frati per admiratione diceuono: o Iesu 
aiutalo! El nouitio ancora exaltando la 
voce diceua: o Diauolo aiutamj. Della 
qual cosa [179ra] e frati furono molto 
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spose cl nouitio: diauolo, diauolo! Et con 
admiratione alzando e frati la voce, et di- 
cendo: Giesù, lesuù! adiutalo: Et il nouitio 
con alta voce rispose diauolo, diauolo, 
aiutami. Per la qual cosa e frati molto si 
contristorano. Et gittandosi el nouitio 
a terra del letto, et volendo discorrere 
di qua et dì là per la casa, et tenen- 
dolo e frati per le braccia gli cauò fuora 
della infermaria, per forza. Et essendo 
in capo alla scala grande che descende 
nel chiostro della cisterna, che è a canto 
a l'uscio della infermeria, che è al pre- 
sente la comunità de frati, e frati vdi- 
"ano vna voce che vsciua della croce di 
legno, che era in capo detta scala, che dis- 
se: portate la croce della Sacrestia. Rispose 
allhora el demonio per bocca del nouitio, 
et disse: io non l'aspetterò. Allhora e 
frati andorano in Sacrestia. Et hauen- 
dosi messe le cotte, et accesi i lumi, 
processionalmente portorano la croce di 
Cristallo, doue è rinchiusa buona parte 
della croce di Christo, la quale croce la- 
sciò in detto monte M. Iacopo Colonna 
Cardinale. Et quando e frati con detta 
croce furano in capo al dormitorio de 
uouwitil, e gl'altri frati erano a riscontro 
a piedi di detto durinitorio, dinanzi a 
l'uscio della cucina della infermeria, 
che al presente è l'ultima cella di detto 
dormitorio posta sul campo, allato al fi- 
nestrone; come il demonio vidde appa- 
rire detta croce, subito si partì, et fuggi. 
Et cl nouitio ricognoscendo la sua colpa, 
narrò tutto el processo dello inganno, et 
riceuè ia penitentia. Et hauuta la 
solutione, passò dalla presente vita...... 
El dialogo antico afferma che la Ver- 
gine Maria apparuc a lo infermiere che 
oraua per cl detto nowitio, et reuelogli 
come non morrebbe in quello stato ». 


ds 


(1) Cod. in margine: dono del Card. 


zeri in La Verna, XI, 29-30. 
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contristati. Allora el sancto infermiere 
uscì della Infermeria, et feruentemente 
orò per il decto nouitio. Et hauuta la res- 
ponsione dalla gloriosa Vergine Maria 
tornò a frati e disse: non si dannerà 
questo nouitio perchè non morrà a que- 
sto modo. Gittossi allora fuora del lecto 
il nouitio volendo per il conuento discor- 
rere, et uolendolo li frati tenere, epso 
per la forza naturale et Diabolica si stra- 
scicò li frati dietro fuora della infermeria, 
nel dormitorio, ct quando fu in capo alla 
scala che è accanto allo uscio della in- 
fermeria, sentirono li frati una uoce 
uscire dalla Immagine del erocifixo che 
era picta in una Croce antiqua [179rb] 
di legno, sicome quella che parlò a san 
Francesco in S. Damiano, la quale croce 
era in capo di decta scala et disse: Por- 
tate qua la croce di sagrestia, la qual 
uoce udendo il diauolo per la bocca del 
nouitio rispose: io non la aspecterò. 
Couservasi in sagrestia [questa] croce 
di leguo reclusoui drento parte del legno 
della sancta Croce, la quale lassò in decto 
monte el Reuerendissimo Cardinale Mes- 
ser lacopo Colonna (1) deuotissimo della 
Religione. Hauendo udito questo li frati 
paratietcon torchi accesi reucrentemente 
uscendo di sagrestia con decta croce, 
quando furono in capo del dormitorio 
dei Nouitii, et el nouitio obsesso in 
[179va] in piedi del dormitorio auanti 
allo uscio della cucina della infermeria 
come uidde apparire decta croce el Dia- 
uolo si parti da lu). Libero adunque el 
nouitio et reducto a penitentia narrò la 
diabolica invasione, et riccuuta la peni- 
tentia et la absolutione immediate passo 
della presente uita, et così si adempi la 
parola del servo della Vergine Maria 
fra Piero ». 


Lucopo Colonne. Vedi P. Zeftirino Laz 
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E bastino queste costatazioni dì fatto. Ci saremmo potuti intrat- 
tenere ancora a mostrare vari punti nei quali il Miglio dipende cer- 
tamente dal Mariano senza citarlo, ma non lo abbiamo fatto per amore 
di brevità. Resterebbe a spiegare perchè frate Agostino, avendo usato 
del Dialogo di Mariano, non lo citi mai col nome del suo autore. La 
cosa, sia nell'ipotesi che l’ignorasse, sia nell'ipotesi che non volesse 
dirlo, rimane strana. È strana la prima ipotesi, perchè a tempo del Miglio 
vivevano certamente ancora alcuni frati che avevano conosciuto Ma- 
iano, e quindi frate Agostino, che apparteneva alla stessa Provincia 
e viveva nel medesimo ambiente, era nelle migliori condizioni per co- 
noscere l’autore della sua fonte principale, il Dialogo antico. E ciò 
tanto più, in quanto che in esso si contenevano notizie personali che 
potevano metterlo in istrada. D'altra parte è strana anche l’altra 
ipotesi che, pur conoscendo Mariano come autore del Dialogo antico 
non volesse nominarlo. Forse qualche incertezza sull’ autore era già 
nata. Il Miglio lontano, non per colpa propria ma per l’ andazzo del 
tempo, dall'accuratezza critica moderna non si curò più che tanto di 
indagare chi fosse l’autore della sua fonte: era anonima ed egli l' a- 
doperò come anonima. 

Cenni sul contenuto del Dialogo antico — Il Dialogo antico era diviso 
in capitoli e ne conteneva almeno venticinque, giacchè il 25° è il ca- 
pitolo più alto che si trova citato. Il contenuto preciso dei singoli capitoli, 
anche di quelli citati, non si può determinare; come pure non si può 
sapere l'ordine seguito nella narrazione dei fatti e nella descrizione 
dei luoghi. Questo possiamo dire con certezza, che il Dialogo di Ma- 
riano era una storia completa della Verna, per quanto concisa. Ciò 
si ricava dalle citazioni del Miglio e del Vitale, e più dalla testimo- 
nianza esplicita del padre Dionisio Pulinari nella sue Cronache (1). 
Essa è interessante per il caso nostro, e crediamo bene riportarla. 
Scrive adunque frate Dionisio, prima di entrare a parlare del luogo 
della Verna:......... « di questo sacro monte non entrerò a narrare 
qualmente esso fosse donato dal signor Orlando, Conte di Chiusi, al 
nostro santissimo padre S. Francesco, nè ancora delle sacre Stimmate 
che lui in questo monte ricevette nel suo santissimo corpo dal grande 
Iddio, né di tante altre cose ammirevoli e prodigiose, che in quei 
tempi furono in quel santissimo monte; perchè, per esserne piene le 
Carte, non penso che sia la mente di chi mi ha imposto questo ne- 
gozio, che io entri a parlare di tal cosa, ma solamente dirò, in che 
modo detto monte venne nelle mani e sotto la cura e governo della 
nostra Osservanza, e ancora con brevità; perchè se bene non se ne 


(1) Ed. Mencherini, Arezzo, Cooperativa Tipografica, p. 147-8, 
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potrebbe mai dir tanto, che fosse a bastanza, nulladimeno per esserne 
stato scritto molto a lungo da più persone, e particolarmente da fra 
Mariano da Firenze, che ancora ha scritte queste Croniche, che ne 
compose un gran libro e lo chiamò il Dialogo delta Verna. Di poi 
fra Agostino Cetico Casentinate ne scrisse un altro Dia/0g0 molto più 
lungo di quello di fra Mariano, e lo diede alla stampa, nel quale lui 
dice tutto quello, che si può dire di questo monte....... » Sicchè tutta 
la storia del Calvario serafico nei suoi grandi come nei suoi piccoli 
fatti passa sotto la penna del pio firrate Mariano. Veramente noi de- 
sidereremmo dei particolari su alcuni fatti che oggi hanno richiamata 
l’attenzione degli studiosi, come sulla benedizione del padre S. Fran- 
cesco a fra Leone (1), ed il suo dadio alla Verna (2); sulla vita 
che si menava alla Verna dopo la morte di S. Francesco, e special- 
mente nel sec. XIV, quando fervevano le lotte degli Spirituali (3); 
su alcuni personaggi più eminenti che spiccarono come espressione 
fedele del loro secolo, e che alla Verna in qualsiasi maniera si di- 
stinsero, o con lei ebbero una qualche relazione ecc. Invece non 


(1) Vedi un bello studio su questo soggetto del P. L. Angelo Cresi in Lu 
Verna, XI, 110-22 e letteratura relativa ivi not. 1. La nuova interpetrazione 
del geroglifico data dal P. Cresìi, dette motivo al P. Leone Bracalonì di proporne 
un'altra ancora in Arch. francis. list. VII, 3823. 

(2) Vedi P. Saturnino Mencherini L'addio di S. Francesco alla Verna secondo 
frate Masseo, Prato, 1901, studio comparso gia in Miscellunea Francescana, VII, 
75-77, con diverso titolo ripubblicato nuovamente nella stessa rivista, VII 162-75; 
poi nelle due edizioni della Guida illustrata della Verna, Prato 1902, e Qua- 
vacchi 1907; finalmente in Za Verna, XI, 4597-64. In una copia del Nuoro Dia- 
logo appartenente al convento della Verna si trova a p. 125, nel margine de- 
stro, una nota la quale può giovare alla storia e al testo di questo celebre do- 
cumento. Nel tagliare il libro, quando si rilegò, sono scomparse delle sillabe che 
noi sostituiremo tra parentesi quadre. La scrittura pare del sec. XVII, e forse è 
del P. Francesco da Menabbio. Ecco la nota per intero: « Nel urclicio] di q.1° 
Confvento] si è trou[ata] una litte|ra] scritta da fra) Musseo compagno] di 
S. Fra[ncesco] nela quale] sono quelste] parole |dette] dal S. N. |P. nel] dare 
l'ultimo] aue al slanto] monte: à Dio, a [Dio] Sasso c[he denjtio le tue visce|re 
mi riclevesti] restando [il demjonio da [te?] scherni[to], già più |non] ci rive- 
d[remo] a Dio) è stamp|ato] nel lib[ro] delle m[ara]viglie d[el sach'o Monte] 
carte 4... (?) Autore [fru?] Francesco [da] Menabbio Uss.te Rito ». Dell'addio è 
riportato solo quel brano che riguarda il così detto susso di SL Francesco, perchè 
a pag. 125 si parla appunto di questo. 

(3) Pur sulla Verna lo Spiritualismo aveva degli adepti. Basta ricordare per 
tutti fra Ubertino da Casale. Si può vedere uno studio su di lui e la sua opera 
principale Arbor vitae crucifirae Iesu, del P. L. Adolto Martini, in La Verna 
XI, 273-344. 
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possiamo nè pur dire se di alcuni di questi fatti Mariano abbia trat- 
tato, e molto meno quindi come ne abbia trattato. Ad owni modo il Dia- 
logo di Mariano ci ha tramandati molti fatti preziosi per la storia della 
Verna, dei quali forse non avremmo avuto altrimenti memoria. Da 
lui ci viene il fatto dell’ apparizione di Maria SS. a S. Francesco coi 
SS. Giovanni Battista ed Evangelista per designargli la forma della 
prima chiesa francescana sulla Verna, come pure il fatto della sua con- 
sacrazione. Per questo ultimo fatto ìil Miglio non cita il Dialogo antico, 
ma ticitamente ne dipende. Faccio rilevare la concordanza del testo 
del suo racconto con quello del racconto del Compendium. Con ogni 
probabilità questo non è che un ristretto dello stesso racconto come è 
narrato nel Dialogo antico, se pure non sì voglia dire che il Miglio 
dipenda direttamente dal Co:mpendiuz:, o che ambedue dipendano 
da una fonte comune perduta. Fcco i due testi. 


Miglio, ND, lib. I, c. I, 13-14. 


« ... Papa Alessandro quarto per 
la sincera e gran deuozione che portaua 
a questo Sacro Monte per la reuerenza 
delle sacre Stigmate che ci fureno im- 
presse, non volse che la Chiesa di que- 
sto Monte fussi manco honorata che quel- 
la di Santa Maria degli Angeli appresso 
a Scesi. Et però con sua littere (l) co- 


Comp. Chron. in Arch. Franc. 
hist. II, 316-17. 


« .... Dominus Alexander pre sincera 
devotione, quam gerebat ad Sacrum 
Montem Alverne, noluit ecclesiam pre- 
fati montis esse minoris honoris quam 
illa de Portiuncula apud Assisium, ideo 
mandavit septem episcopis ut dictam 
eeclesiam, ut moris est Sancte Roma- 
ne Ecclesie, consecrarent.... ». 


mandò a sette Vescouì.... che.... Secondo 
el costume della Chiesa Santa consecras- 
simo questa chiesa.... ». 


Altri fatti conservatici dal Mariano sono i seguenti: a) S. Fran- 
cesco andò alla Verna circa sei volte (2); d) S. Francesco col Car- 
dinale Ugolino si fermano alquanto a Camaldoli, poi vanno alla Ver- 
na (8); c) letto di S. Francesco e miracoli ivi successi (4); d) edifi- 
cazione della cappella ove fu la seconda cella di S. Francesco (5) e 
della chiesa delle SS. Stimate (6); e) istituzione delle cinque celle con 
i suoi particolari (7); /) faggio ove apparve la Vergine in atto di 


(1) Queste lettere non compariscono nella Bibliografia Alvernina del P. Sa- 
turnino Mencherini. 

(2) ND 186-94. 

(3) Tognocchi. Vedi in Luce e Amore I, 316. 

(4) ND 129-836. . 

(5) ND 45-50. 

(6) ND 59-62. 

(7) ND 328. 
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benedire i frati che andavano in processione, salmodiando in suo 
onore, alle Stimate (1); 9) profanazione della Verna per opera dei 
soldati veneziani (2). 

Oltre a queste abbiamo nel Dialogo antico altre informazioni ed 
altrì racconti che non si trovano negli scrittori precedenti. Quando 
poi gliene capita il destro, frate Mariano accenna a questioni che ri- 
guardano la storia generale dell’ ordine. Così al capo 5 trattando di 
Niccolò ITI, narra una profezia che S. Francesco fece di lui quando 
ancora era bambino; al cap. 14 accenna alla modificazione del cappuccio 
avvenuta a tempo di S. Bonaventura, della quale adduce come mo- 
tivo la separazione di alcuni frati dall'ordine: papa Giovanni X XII 
per distinguere i frati disobbedienti dagli ubbidienti dette a questi 
ulumi la forma del cappuccio che ancora abbiamo. Frate Mariano 
inoltre appare particolarmente informato delle varie nobili famiglie 
che ebbero relazione con la Verna (3); tutto insomma ci manifesta 
il cronista generale dell’ ordine. 

Diamo intanto il prospetto generale delle varie cose trattate nel 
Dialogo antico. Potrà servire per facilitarne la ricerca e l’identificazione. 
Ci limiteremo a semplici accenni, rimandando alle fonti chi deside- 
rasse notizie più ampie dei fatti e delle cose. Prima daremo il pro- 
spetto dei capitoli citati e del fatto o dei fatti per cui si citano; poi 
li tutte le altre cose, rageruppandole sotto tre distinte rubriche. 

c. 4. Le mani ed i piedi di S. Francesco parevano confitti, dopo 
le Stimate, ciascuno da un chiodo (4). 

c. 5. S. Francesco predice del neonato figlio di M. Matteo Rosso 
degli Orsini che non porterà l’ abito del suo ordine come frate, ma 
lo porterà col cuore e diventerà signore spirituale di tutto il mondo (5). 

c. 9. Un angelo apparisce a S. Francesco e gli rivela che le scis- 
sure della Verna avvennero quando morì Gesù. Questa rivelazione 
successe la prima volta che il Padre Serafico andò alla Verna (6). 


(1) ND 41-2. 

(2) ND 259. 

(3) Vedi p. es. ND pp. 35, 154, 240-1 ecc. 

(4) ND, p. 94. Tommaso da Celano, Legendu prima, cd. d'Alengon, Romae 1906, 
p. 98; S. Bon. Op. om. VIIIS 576. 

(5) ND, p. 132. Cutaloyus Generalium Ministrorum Ordinis Fratrum Minao- 
mon, in Analceta Franciscana HI, 702; Chronica XXIV Generalium, ib. p. 329. 

(6) ND, p. 50; MSV, p. 95. De Conformitute vitue B. Francisci ad vitam Do- 
nrini [esu, anctore fr. Bartolomeo de Pisa, in Anal. Franc. V, 387. (Citeremo 
sempre AnaZ vence. IV, 0 V, nei quali volumi si contiene la detta opera). Nel 
Pisano però non si trova il particolare dell’ apparizione dell'angelo. Il Vitale 
afferma, Lc. che questa apparizione avvenne la prima volta che S. Francesco 
ando alla Verna, soggiungendo che lo « dice chiaramente il Dialogo antico ». 
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c. 10. Cercando un luogo solitario Francesco entra sotto grandi 
massi rovinati ed appoggiati l'uno all’altro e vi trova alquanto spazio 
per riposarvi. L’ama e vi riposa più volte. Venne poi chiamato il 
suo letto. Vi successero due guarigioni miracolose: quella del Sig. 
Pier Giovanni Paolo Orsini, e l’ altra di un certo Ser Giovanni, no- 
taio di S. Miniato al Tedesco (1). 

c. 11. S. Francesco andò circa sei volte alla Verna (2). 

c. 14. Modificazione nella forma del cappuccio introdotta a tempo 
di S. Bonaventura (8). 

c. 15. S. Francesco digiuna la Quaresima di S. Michele Arcangelo. 
Circostanze di quel digiuno (4). 

c. 16. S. Francesco vegliava e pernottava spesso in un piccolo ora- 
torio da lui costruito a piè d'un grossissimo faggio che era di là 
della sua seconda cella (5). Fu qui ove ricevette le SS. Stimate. 
Loro descrizione (6). 

c. 18. Gesù apparendo a S. Francesco in forma di serafino alato 
tiene con luì segreti e sublimi colloqui. Chiede per tre volte che gli 
offra qualcosa, ed ogni volta Francesco si trova in seno una palla 
d’oro. Ciò avvenne nel piccolo oratorio sopradetto (7). — Il capitolo 
generale di Strasburgo nel 1282 ordina a frate Filippo da Perugia 
ministro di Toscana che s’'informi sulla verità d’una rivelazione 
avuta da fra Matteo da Castiglione intorno al giorno nel quale il 
P. S. Francesco ricevette le Stimate. S' informa del fatto e delle sue 
circostanze, e di tutto stende pubblico istrumento (8). Del luogo 
ove S. Francesco ricevette le Stimate non si è mai dubitato. La 
pittura della cappella del BR. Giovanni (9) non era conforme a ve- 


(1) ND, p. 129-36. 

(2) Luce e Amore I, 315-17. 

(3) ND, p. 169. 

(4) ND, p. 46. Speculum perfectionis, ed. Sabatier, Paris, Fischbacher, 1898, 
e. 117; S. Bon. Op. omn. VIIR p. 529, 10; Speculum vitae B. Fancisci, et sucio 
cum eius, Venetiis, 1504, fol. 93y-95v. 

(5) ND, p. 59; MSV, 192. 

(6) Teatro Serafico, p. 213. Cel. Leyen. prima, 98, 118, etc.; S. Bon. Op. omn. 
VOI, 547, 2. . 

(7) MSV, pp. 191-92. Specwlum vitae, fol. 95v-6v; Fioretti, ed. Passerini con 
illustrazioni di A. Razzolini, Firenze MCMVIII, cap. LVII Anal. frane. V, 83. 

(8) ND, p. 78. Anal. franc. HI, 641-459. Il Miglio dopo aver citati i nomì di 
tutti i testimoni della deposizione di frate Matteo, soggiungo: « Et tutti questi 
cita el Dialoyo del Monte ». 

(9) ND, 85. Rappresentava S. Francesco im atto di indicare al B. Giovanni 
il luogo dove stava quando ricevette le stimate, 
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rità (1), — S. Antonio da Padova dopo il Capitolo generale del 1230 
si elegge la Verna come luogo di quiete. Da Gregorio IX gli viene 
imposto di comporre un sermonario. Cercato un luogo appartato, lo 
trova a lato della seconda cella del P. Serafico. Ivi dà principio al 
suo sermonario (2). - 

‘c. 22. Il conte Simone di Battitolle fa costruire cinque celle vicino 
alla cappella delle SS. Stimate, perchè vi abitino cinque frati sacer- 
doti dei migliori dell’ ordine, scelti dal Ministro (Generale. Essi devono 
stare sotto la cura immediata del Capo dell’ Ordine (3). 

c. 23. Il primo guardiano dell’ Osservanza alla Verna, vedendo che 
non si poteva più osservare la clausura delle cinque celle perchè i 
frati della Comunità l'avevano quasi del tutto lasciate rovinare, le 
toglie, ed ordina che ogni giorno i frati vadano in processione alle 
SS. Stimate dicendo l'ufficio della Benedetta, con cinque Paler e cin- 
que Ave. La Vergine per mostrare quanto le sia gradita quella proces- 
sione, una sera appare sopra un faggio in atto di benedire i frati che 
passano salmodiando. Altro segno di questo gradimento fu che non 
avendo i frati una volta potuto fare la processione per la troppa ab- 
bondanza di neve, la mattina videro le orme di vari animali, lupi 
orsi, ecc., che mostravano essere andati a due a due processionando 
alle Stimate. Per questo fatto i frati non omisero mai più la proces- 
sione, né per vento, nè per acqua, nè per bufera alcuna (4). 

c. 25. Il Ministro Generale ispirato da Dio manda l’ ubbidienza a 
frate Corrado di Offida affinché si rechi tosto di famiglia alle cinque 
celle della Verna. Scrive a Madonna Benvenuta di Ancona affinché 
preghi il Generale che lo dispensi di andare. Benvenuta, nobile donna 
appartenente al 3.° Ordine, famosa in santità per tutto l'Ordine, onde 
il Generale e tutti i santi uomini le portavano riverenza perchè Gesù 
le rivelava i suoi segreti e per lei operava prodigi, scrive a frate 
Sorrado confortandolo ad andare. Leggendo le parole di donna Ben- 
venuta frate Andrea, compagno del B. Egidio, s'inginocchia dinanzi 
a frate Corrado, scongiurandolo a pregare per lui, giacchè donna 
Benvenuta aveva detto che Dio esaudirebbe ogni sua preghiera (5). 


(1) ND, 86. Aggiunge il Miglio: « E sevondo chel Dialoyo del Monte afferma 
verti vecchi narrarono allo autore di quello, cioe frate Ambrogio da Genua, et 
fra Piero dalla Pieue, chel fu en denoto frate della Osservantia (che forse vdi 
narrare tal funfaluca a qualche connuentuuile di quelli che ne furanno cacciati) 
che fece depingere detta cappellu con la prefutu historia... ». 

(2) ND, 1109-20 Specul. Vitae, fol. 170r; Fra Niccolò Glassberger in Anal. 
franc. HI, 52. 

(3) ND, pp. 32-83. 

(4) ND, pp. 40-41. 

(5) ND, pp. 38-39. Anal. franc. II, 426-27. 
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I. S. Francesco alla Verna. — Le Stimate. — Primo viaggio di 
S. Francesco alla Verna: miracolo operato nel castello di Citerna; 
lotta sostenuta coi demoni nella Chiesa abbandonata di S. Pietro 
presso a Tifi; colloquio col contadino che gli prestò l’asinello e mira- 
colo dell’acqua operato in suo favore (1). — Prime celle dei frati 
che andarono a prendere possesso del monte, e prima cella del P. S 
Francesco (2). — In questa cella gli apparve il Signore, e sedendo 
sopra la pietra che gli serviva di mensa, rivelò a lui quattro privi- 
legi che avrebbe concesso al suo ordine. Francesco fa lavare la pietra 
a fra Leone con acqua, vino, olio e latte. Fu detta la inexusa di $S. 
Francesco (3). — Nel faggio all'ombra del quale sorgeva la prima 
cella del P. Serafico, eravi una bucherella ove teneva l'acqua benedetta. 
Vi si conservò sempre ed aveva virtù sanativa, specie per gli occhi, 
virtù che traeva dal fatto d’essere stata toccata dalla mano stimatiz- 
zata del P. S. Francesco (4). — Il Demonio tenta di precipitare S. 
Francesco in un profondissimo baratro (5). Dal medesimo luogo il 
nemico infernale spinse nell’ abisso un devoto frate che siava adat- 
tando delle stanghe per facilitare ai visitatori l’accesso al luogo ove 
avea tentato prima di precipitare il P. Serafico. Mediante la sua in- 
vocazione rimane illeso (6). — Conversione di un ladro famoso (7). 
— Il P. S. Francesco ebbe sulla Verna dei rapimenti così mirabili da 
elevarsi sopra gli alberi fino a non essere più veduto (8). — Mira- 
coli da Îui operati: benedice la cintola del conte Orlando ammalato, 
il quale mettendosela, ne rimane guarito. Essa rende in seguito la 


(1) ND, pp. 186-91. Actus Beati Francisci et Soriorum eius, ed. Sabatier, Paris 
1902, c. 9, 23; Specul. Vitae, fol. 93rv; Fioretti, cap. LV; Anal. franc. IV, 38, 
476, 509, 558; V, 12, 14, 142, 192, 256, 387; vedi anche Cel. Vita secunda, 305-6, 
e Mirac. 353. 

(2) MSV, pp. 45-56. Actus c. cit. 28; Specul. Vitae, fol. cit.; Fioretti, cap. cit. 

(3) MSV, pp. 10-41; 145-46. Chronica X.XIV Gen. in Anal. franc. HI, 67-68; 
Anal. franc. IV, 435-36; Eccleston, in Anal. franc. I, 245. 

(4) MSV, p. 150. 

(5) MSV, p. 79. Fioretti, cap. LVI; Anal. franc. IV, 164. 

(6) ND, 126-7. Fioretti, l. c.; Anal. frane. IV, 262. Vedi in La Verna, XI, 
161, n. 2. 

(7) ND, 202. Anal. franc. V, 142. 

(8) MSYV, 188. Actus, c. 39. Specul. Vitae, fol. 94r; Anal. franc. V, 82. Il Vitale 
riassume così la letteratura intorno a questo fatto: « Lo scrivono le Chroniche an- 
tiche dell'Ordine, Fioretto, Sant’ Antonio nella sua Leyyenda, li tre Compagni, Fra 
Tommaso da Celano, Lisbona nella Cronicu in più luoghi, i Dialoghi del sacro 
Monte, l'antico, e i moderni in più luoghi, Lodouico Reboledo, Conzayi, Uber- 
tino, Rodulfo, il Maestro Teologo delle Conformità in più luoghi. 
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salute a migliaia di persone (1). — Guarigione di un bambino di 
quattro anni, idropico (2). 

La mattina avanti la festa dell’esaltazione della santa Croce viene 
un Angelo ed annunzia a }rancesco che si prepari a soffrire (3). — 
Modus stiginatizationis Sancti Francisci (4). — Le piaghe del P. 
Serafico sì mantennero sempre odorifere (5). — I chiodi erano ro- 
tondì (6). — Miracolo operato in prova della verità delle SS. Stimate 
contro un frate Predicatore della Provincia di Borgondia che non 
vi credeva (7). — Nel giorno che mori S. Francesco un nobile citta- 
dino di Assisi toccò la piaga del suo costato (8). 


(1) MSV, p. 165. Cfr. il testamento dei figli del Conte Orlando presso Sbara- 
glia, Bullarium Franciscanun, t. IV, p. 156, e presso P. Zeffirino Lazzeri, che 
ne ha fatto uno studio critico, in La Verna, 87-109. Le circostanze della bene- 
dizione della cintola sono diverse, ma forse la versione del Vitale e di Mariano 
da cuì attinge riflette la tradizione alquanto corrotta, e si tratta quindi proba- 
bilmente d° una sola cintola benedetta da S. Francesco. 

(2) ND, 261. Fioretti, c. LVIII. 

(3) MSV, 193-014. Instrumentum de Stigmatibus Beati Franeisci in Anal. franc. 
III, 643. Il Vitale, l. c. dice che il Dialogo antico è quello che più diffusamente 
tratta della venuta dell’ angelo alla cella di S. Francesco. 

(4) Teatro seraufico, 250. Questo racconto si trova già riprodotto in Luce e 
Amore, I, 321 dal P. Roberto Razzoli che lo tolse dalla Chronica Seraphici 
Montis Alvernae del P. Salv. Vitale p. 102-103. Si trova stampato pure in Teatro 
Serafico, 203-204. Il Vitale ci informa che ancora il Dialogo antico lo riportava 
(Teat. Seraf. 250), e forse dal Dialogo antico lo tolse lui pure, giacchè a suo 
tempo la Legenda trium sociorum « iam periit; in antiquis tamen Montis Dia- 
logis plura ex illis (sociis) transeripta deprehendimus ». Ad ogni modo quel rac- 
conto sì trova anche presso lo Specul. Vitae, fol. 232rv. Riporto qui le parole 
che mancano nel Vitale, e conseguentemente nel P. Razzoli, Luce e Amore, l. c. 
Il racconto ha questa intestazione: « Modus stigmaticationis Saneti Francisci. Le- 
gitur in vita sociorum sancti Francisci ». Dopo aver detto che Leone, trovato 
S. Francesco prostrato a terra, lo sollevò credendolo venuto meno dall’ astinenza, 
prosegue: « et sic ab illu hora sanctus Franciscus occulte ut potuit illa sacra stig- 
mata in corpore portavit. Fertur etiam quod iacente Francisco ex plagarum 
vulnere tune frater Leo accedens tetigit eum et excitatus est: videbatur enim quasi 
ex alio mundo veniret. Cui frater Leo divit: pater fratres expeciant te ut come- 
damus, et propter hoc credendum est quod impressio fuit in die eraltationis 
sancte crucis. Itespondit beatus Franciscus: Vade frater ecce venio: et venit beatus 
Franciscus ad fratres: et comedit aliquantulum: er illo die non lavabat manus 
suas sicut ante: sed tantum digitos ». 

(5) Teatro Seraf. 214. 

(6) Ib. 278. Cel. Legenda prima, 98, e Mirac, p. 344; S. Bon. Op. Omn. 576; 
Anal. Franc. V, 394. 

(7) ND, 163; Teat. Seraf. 197. Actus c. 40; Specul. Vitae, fol. 96v-97v; Anal. 
Frane. V, 412-13. Il Vitale attesta (Teat. Seraf. 197) che questo fatto vien ri- 
portato anche da Tommaso da Celano e dai tre Compagni « come cosa successa 
în tempo loro ». 

(8) Teat. Seraf. 320. S. Bon. Op. Omn. 548; Anal. Frane. V, 410. 
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II. La Verna — Il monte ha forma quadrata: nel piano circoscritto 
dai quattro lati vi sono dodici monticelli con proprie valli (1). — Il 
monte apparve illuminato quando Francesco ricevette le Stimate (2). 
-— Francesco fa edificare una chiesuola e la intitola alla Vergine (83). 
— Fuallungata a tempo d'Innocenzo IV, e di poi non si potette 
mai più ingrandire: tre guardiani successivamente che tentarono di 
farlo morirono di cattiva morte (1). — Alessandro IV la fece con- 
sacrare (5). 

Il convento della Verna passa sotto il regime degli Osservanti (6). 
S'incendia per la sbadataggine dei servi del cardinale Piccolomini, 
che fu poi Pio III, e la Vergine coi SS. Giovanni Battista, Giov. Evan- 
gelista e Lorenzo appariscono per reprimere le fiamme (7). — E° pro- 
fanato dai soldati Veneziani (8). — La chiesa nuova principiata da 
M. Tarlato conte di Pietramala, il quale nella sua ultima infermità 
volle essere vestito dell’ abito dei frati minori e sepolto in detta chiesa 
insieme con Giovanna contessa di Santafiora sua consorte (9), fu 
compita dai consoli dell’ Arte della lana aiutati dalle elemosine dei 
fedeli. Niccolò V concesse l’ indulgenza di 13 anni a chi aiutava a 
compirla (10). — Il B. Lorenzo da Fabriano, detto frate Zaccheo, 
ta trasportare nella cappella di S. Sebastiano le ossa di molti santi 
frati. Quando furono dissotterrate le ricopri, quasi padiglione, una 
nuvoletta, e la notte furono vedute circondate da un vivo splen- 


(1) ND, p. 197. S. Bernardino da Siena, citato da Salvatore Vitale (MSV, p. 5), 
ha queste parole: « In Monte Averniae, qui est mons mirabilis. Nam primo est 
mugis excelsus aliis, et circumdat per tria milliaria: et si bene considero habet 
duodecim monticulos ». 

(2) Teatro serafico, 103. Specul. Vitae, fol. 95v; Fioretti, cap. LVII; Anal. 
frane. V, 390. 

(3) ND, p. 3-4. 

(4) ND, pp. 6-8. Vedì la Bolla di Innocenzo IV, del 17 Nov. 1250, nella quale 
sì concedono indulgenze a quelli che contribuiscono alla tabbrica di detta Chiesa, 
presso l’Annibali, Ad Bullarium franciscanum supplementun, Romac 1780, pp. 26-7. 

(5) ND, pp. 13-14. 

(6) ND, pp. 235-41. Vedi tutti i documenti relativi a questo fatto presso P. 
Zettirino Lazzeri in La Verna, XI, 3559-74, La Verna, il Comune di Firenze e 
l’ Arte della Lana. 

(7) ND, p. 214, e più avanti, 209-10. 

(8) ND, p. 259. Il Miglio aggiunge che il Dialogo antico tratta di questo fatto 
diffusamente et prolissamente (con pianto). Lo stesso afferma Salvatore Vitale, 
MSV, p. 220. 

(9) ND, pp. 154-5. 

(10) ND, p. 155. Vedi descrizione della Bolla di Niccolò V presso P. Sat. Men- 
cherini in Bibl. Alvern. cit. p. 18. 
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dore (1). — Nel 1509 frate Cherubino Gozi (2) di Firenze, guardiano 

della Verna, fa scalpellare il masso delle Stimate che sporgeva entro 

la cappella di S. Bonaventura, affinchè essa fosse più spaziosa. Ciò 
dispiacque molto ai frati (8). 

III. Personaggi illustri che hanno abituto 0 visitato la Verna. 

— S. Antonio da Padova (4); S. Bonaventura (5); B. Giovanni da 

Fermo (6); B. Corrado da Oftlda (7); B. Lorenzo da Fabriano (8); 

- fra Bernardo Unghero (9); fra Piero Francioso (10); fra Mariano da 

Lugo (11).... Il Card. Ugolino andò alla Verna nel 1220 (12); visitarono 


(1) ND, pp. 127-28. 

(2) Vedi La Verna, XI, p. 239, n. 3. 

(3) ND, p. 113. 

(4) Vedi più avanti p. 184. 

(5) ND. p. 113. 

(6) MSV, p. 247. Vedi lo studio sulle fonti della vita del B. Giovanni presso 
P. Livario Oliger in La Verna, XI, pp. 196-98, il quale fa parte d° uno studio più 
. grande ivi pubblicato, pp. 196-235, dal titolo: /l B. Giovanni della Verna (1259- 
1322), sua vita, sua testimonianza per l’ Indulgenza della Porziuncola. 

(7) ND, pp. 38-39. Vedi più avanti p. 184. 

(8) ND, pp. 243-4. Credo bene di riportare il ragionamento curioso del Miglio 
intorno alle date della vita del B. Lorenzo, col quale evidentemente intende cor- 
reggere una data del Dialogo antico. E° importante perchè in esso sì distingue 
la persona dell’ autore del Dialogo antico da quella del trascrittore, da che si 
può inferire che il Miglio faceva uso d'una copia e non dell’originale. Lo riporto 
come giace. Vincenzo, uno dei quattro interlocutori, obbietta, e frate Agostino 
risponde. « Vine. Stando la positione del dialogo antico che questo santo fraticello 
viuessi 110. cioè cento dieci anni, fu di necessità, che gl’ hauessi consumati nel- 
l’ordine più di 90. anni, o circa, et 20, n' hauessi quando entrò nell’ ordine. 
Et quando venne ad habitare in questo sacro Monte, fussi di anni 60. et a l’or- 
dine, di anni 40. bisognò per questo che di 20. anni intrassi nell’ ordine: di 
60. venissi quassu, et 50. continui ci habitassi, cominciando l’ anno 1430. quando 
el detto Vicario fra Giovanni de Ricci lo riceuè, che qui si ritrouaua in quel 
tempo, che vi pare di questo padre mio? Augu. Dico che tu hai parlato retta- 
mente. Però se tu retrouassi chel dialogo antico, dicessi che fra Zacheo predetto, 
hkabitassi qui. 60. anni continui, è stato, 0 per inauertentia del autore, o vero 
per ignoranza di chi l ha transcritto ». 

(9) ND, pp. 2445-47. 

° (10) ND, p. 248. 

(11) MSV, p. 268. Il Miglio non cita il Dialogo antico, ma ne dipende certa- 
mente. Basta confrontare il suo racconto con la Vita del B. Mariano da Lugo 
del Cod. 2063 (sess. 412) della Nazionale di Roma. 

(12) Fra Antonio da Terrinca în Luce e Amore, I, 318; ND, p. 194; MSV, p. 
167. Quivi il Vitale ci dà dei numerosi particolari che mancano negli altri au- 
tori citati. 
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la Verna il re di Gerusalemme e di Sicilia con la sua consorte Sancia 
e col primogenito Carlo, duca di Calabria (1): si fermò alla Verna 
Giovanna regina di Francia nel suo viaggio ad Assisi e a Roma (2). 

Data, circostanze di composizione e vicende. — La composizione del 
Dialogo antico cade con certezza tra gli anni 1509-1523, anno, quest'ul- 
timo, in cui mori il Mariano. Lo Sbaraglia lo disse composto an. circiter 
1480, e non saprei quali fossero i motivi di questa sua affermazione. 
.In un elencò anonimo di storici alvernini pubblicato in La Verna, I, 
756-58 si dice che fu composto verso i primi del 500, e si adduce come 
prova il fatto che gli storici posteriori riportano dal Dialogo antico 
avvenimenti successi sullo scorcio del sec. XV, p. e. la morte di 
fra Zaccheo (1480) (3). Il P. Saturnino Mencherini, tanto beneme- 
rito della storia del Calvario francescano, nella sua Bibliografia Al- 
vernina (4) lo dice pubblicato sul finire del sec. XV e porta la stessa 
ragione addotta di sopra. Peraltro dal Dialogo antico si riportano an- 
che fatti del primo decennio del sec. XVI, come per es. la traslazione 
dell’ abito di S. Francesco da Montauto a Firenze (1504) e lo scal- 
pellamento del masso delle SS. Stimate sotto il guardianato di fra 
| Cherubino Gozi di Firenze (1509). Quest’ ultimo è proprio il fatto più 
recente che si riporta, e se, come congetturammo nel nostro lavoro 
già citato, il libro fatto trascrivere da fra Mariano .a Siena per conto 
della Verna è il Dialogo antico, la sua compilazione cadrebbe negli 
anni 1509-1510. 

Molto più difficile rimane sapere quali fossero le circostanze che 
determinarono la composizione del Dialogo antico. Frate Mariano lo 
compose di sua propria iniziativa o per incarico di altri? Ritenendo 
l'ipotesi che quel « certo libro » fatto scrivere da Frate Mariano a 
Siena, e pagato dal convento della Verna nel 1510, fosse il Dialogo in 
parola, parrebbe più vera la seconda supposizione. Ma forse il desi- 
derio del pio cronista francescano di scrivere ‘intorno al fatto più 
sublime della storia francescana e al luogo ove successe, si uni con 
la volontà di altri che stava a capo, desiderio e volontà ispirati dal 
momento storico attraversato allora dalla Verna. Il convento della 
Verna difatti nello scorcio del sec. XV e negli albori del XVI era 
al culmine della sua grandezza. Lo stabilirsi della famiglia Osservante 
nel Calvario serafico fu causa di molteplici beni. Dalla parte che vi 
ebbe la repubblica fiorentina nacque un ordine nuovo di relazioni tra 
la città dei fiori ed il cenobio alpestre della Verna, onde i sorrisi e 


(1) ND, p. 227, 
(2) ND, p. 44. 
(3) Vedi ND, p. 243. 
(4) Vedi p. 16. 
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lo splendore di quella si prolungarono e dettero un aspetto fulgido 
alla solitudine ed alla povertà di questo. Mediante le elemosine dei 
fedeli ed il concorso munifico dell’ Arte della lana (1) sì intrapresero 
numerosi lavori, e se ne compirono altri già principiati. Il sorriso 
dell’ arte venne a brillare anche nel monte serafico, e si ebbero le 
tavole dei Della Robbia, le quali tra i vari tipi di arte si accostano 
forse più d'ogni altro alla semplicità quasi infantile dell'anima fran- 
cescana. Non mancarono, è vero, dei fatti funesti che turbarono for- 
temente il progresso della Verna, come l’' incendio del 1472 e la de- 
vastazione dei Veneziani del 1498, ma con l’opera diligente di due 
guardiani particolarmente (2), si potè ristaurare tutto il convento, e 
nei primi del sec. XVI la Verna si era quasi del tutto rialzata da 
quei due disastri. Accanto al progredire sotto il lato puramente eco- 
nomico e materiale, con lo stabilirsi dell’ Osservanza alla Verna si 
ebbe, è inutile il dirlo, una rifioritura di vita proprio francescana, per 
la quale alla Verna tornò a rivivere il fervore dei primi tempi. 
Il conto grande d'altra parte nel quale era tenuto il Calvario se- 
rafico dalla famiglia Osservante trova la sua espressione nello statuto 
della Congregazione Generale di Ferrara (1481) per il quale si ordiì- 
nava che alla Verna si dovesse sempre in avvenire celebrare il Ca- 
pitolo Generale (3). In questo insieme di fatti si rendeva necessaria 
una storia del Calvario fr'rancescano e del suo nuovo incremento, e fu 
quello appunto che intese fare frate Mariano. Forse la spinta gli 
venne dal P. Ilarione Sacchetti, fiorentino, stato guardiano della Verna 
negli annì 1501, 1504, e 1505 (4), ed eletto Vicario della Provincia 
nel 1506, ufficio che tenne fino a l’anno 1509 (5). Ma su ciò è inu- 


(1) Per la storia delle relazioni tra l' Arte della Lana e la Verna si può ve- 
dere lo studio del P. Zeffirino Lazzeri, citato più sopra, specie a pp. 371-72, ove 
sì riporta la Bolla Quamvis de cuntis con la quale Eugenio IV costituì protettori, 
difensori, governatori diretti del convento della Verna i Consoli dell’ Arte mede- 
sima. Del bene che questi fecero al Calvario serafico rendono buona testimonianza 
gli storici della Verna. Vedi P. Lazzeri, ib. p. 372, -16. 

(2) Il P. Filippo Bisticci da Firenze, ed il P. Cristofano di Arezzo. Di ambedue 
vedi ND, pp. 250-51, e 259. Le spese del P. Cristofano da Arezzo per ristaurare 
il convento nel 1500 e 1501 si trovano registrate nel Giornale C primo da noi 
già descritto in La Verna, XI, 236-54, a fol. 51r; mentre a fol. 50v si trovano 
le clemosine avute a quello scopo. Vedi pure presso P. Sat. Mencherini nella 
stessa rivista, Memoriale di cose notabili occorse alla Verna a tempo dei Minori 
Osservanti (1431-1625), pp. 255-72 a p. 260. Del P. Filippo Bisticci puoi vedere 
Pulinari, Cronache ecc. ed. Mencherini, pp. 197-98. 

(3) Vedi Anal. frane. II, 479; ND, p. 252; Pulinari, Cronache ecc. p. 53. 

(4) ND, pp. 259-60. 

(5) Pulinari, Cronache ecc., p. 87, 88, 
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tile intrattenersi a fare delle ipotesi, perchè siamo sempre più o meno 
nel buio. Basti sapere che Mariano è stato alla Verna e torse vi è 
stato di famiglia (1) e che ha avuto relazione continua con coloro 
che vi hanno abitato. 

La storia del Dialogo di Mariano dopo la sua composizione è ben 
difficile a determinarsi. Non sembra però che fosse stampato, come ha 
affermato a più riprese il Padre Saturnino Mencherini (2). Il Miglio 
intanto ci parla d’ una copia, forse quella stessa della quale si servi 
lui (3). Dionisio Pulinari fece una copia del Dialogo di Mariano (4) 
e nelle sue Cronache, quando parla del Dialogo del Miglio, si affretta 
subito a dire « e /0 diede alla stampa », mentre di quello di Mariano 
non dice nulla. Salvatore Vitale nel 1628 scrive del Dialogo antico 
« ...ben che non si trovi, n’ ho visto io una copia manuscritta 
cavata fedelmente ...(5) ». E poi sembra molto ditficile che se fosse 
stato stampato non se ne possedesse più neppure un esemplare. Già 
pare strano come non sì possa ritrovare, pur non essendo stato dato 
alle stampe, poichè se ne conobbero tre esemplari almeno con l’ori- 
ginale. Questo a tempo del Pulinari forse si trovava a Firenze o in 
qualche altro convento della Toscana, e da esso tirò la sua copia per 
il Monastero di S. Orsola. Quando scriveva il Tognocchi (1682) l’ori- 
ginale del Dialogo nostro si trovava nella biblioteca di S. Isidoro a 
Roma (6). Forse ve lo aveva fatto venire il Gonzaga allo scopo di 
usufruirne per l’opera sua; egli ad ogni modo lo conobbe, e ce lo 
dice il Vitale (7). Con ogni probabilità ha seguito la sorte del Ya- 


(1) Ciò pare manifesto dal fatto che frate Mariano descrive le località della 
Verna con dei particolari assai minuti. Vedasi p. es. nel racconto da noì ripor- 
tato a p. 178 dal cod. 2063 della Vitt. Emanuele di Roma quando parla della 
croce che era in vetta alla scala, « la quale è accanto all'uscio della infermeria »; 
è benissimo informato della vita di molti santi frati che abitarono quasi sempre 
alla Verna, come il Beato Lorenzo da Fabriano, Berrardo Unghero, Mariano da 
Lugo ecc.; descrive prolissamente e diffusamente la profanazione e il vandalismo 
dei soldati veneziani; distingue con proprietà i vari santuari ed ì vari luoghi, 
le quali cose tutte dimostrano che Mariano se non fu di famiglia alla Verna 
dovette almeno abitarvi a lungo per poterne avere una conoscenza così ampia. 

(2) Vedi Bibl. Alvern. cit. p. 16; La Verna, XI, 350, n. 3. 

(3) Vedi più avanti a p. 172 n. l. Giova ricordare che gli interlocutori del 
Dialogo del Miglio sono immaginari, e la risposta data a Vincenzo non è che 
una risposta la quale frate Agostino dà a se stesso. 

(4) Vedi Luce e Amore cit. I, p. 315. 

(5) MSV, p. 79. 

(6) Vedi Teatrum etrusco-minoriticum, Florentiae MDCLXXXII, p. 208. 

(7) MSV, p. 153. 
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sciculus Chr'onicaruni, e trovare uno forse sarebbe trovare l' altro. 
Delle due copie, quella della Verna e quella di S. Orsola, non si 
sa proprio nulla. Auguriamoci che qualche studioso facendo delle ri- 
cerche in proposito possa ritrovare quest’ opera, la quale proieitte- 
rebbe, forse, molta luce su alcune questioni dei primi tempi france- 
scani, e metterebbe in rilievo maggiore qualche lato della figura così 
complessa del Serafino d'Assisi. 

Fonti del Dialogo antico — Sarebbe inutile sperare che Il Dialogo 
untico potesse fare un po’ di luce su alcune questioni dei primi tempi 
francescani, quando fosse giusta l’induzione del Bollandista Suysken, 
il quale dal fatto che Mariano viveva nel sec. XVI ne concludeva 
l'impossibilità che ci potesse informare sulla vita di S. Francesco 
vissuto trecento anni prima (1). Suysken volendo rifondere tutta in 
Mariano la responsabilità degli errori reali o supposti del Wad- 
ding (2) s' inviluppò in un ragionamento puerile, il quale distrugge 
la storia, riducendola ad una cronaca o ad un semplice resoconto di 
avvenimenti recenti. Sta il fatto che Mariano poteva disporre di 
fonti che noi non abbiamo più. La sua accuratezza storica ci viene 
attestata dal Terrinca, il quale afferma (3) che Mariano « peregrinò 
mer tutta l Italia e forse gran parte delle Provincie Oltramontane 
per aver certezza delle cose che scrisse nelle Cronache (4) ». Intanto 
noi sappiamo che Mariano è stato alla Verna ed ha avuto certamente 
tra mano i documenti che allora trovavansi nell’ Archivio di quel con- 
vento. Da un accenno del Miglio risulta che è stato pure ad Assisi (5), 
cosa del resto che si poteva facilmente supporre, quando anche nes- 
suno ce lo avesse detto. Forse ad Assisi conobbe frate Iacopo degli 
Oddi di Perugia, il quale nel 1485 era Guardiano della Porziuncola (6) 
e che si crede comunemente autore dello Specchio dell’ Ordine mi- 


(1) Acta SS. oct. t. II 

(2) Cfr. Tract. de Indul. cit. ed. Sab. p. 141. 

(3) Vedi in Luce e Amore, I, p. 74 il tratto relativo citato dal P. Razzòli dal 
Ms. Più vite. , 

(4) Vedi anche Teat. etrusco-min. p. 208, ove lo dice « .... notissimus Scriptor 
fidelisque rerum nostrarum relator.... sancto studio et labore totus intentus colli- 
gendis, praesertim intra fines Italiae, monumentis Minoritici Ordinis.... Ed a 
p. 288 chiama erculea l’autorità di Mariano « religiosissimi viri Ord. Min. Reg. 
Obsero. uc rerum franciscanarum primi, solertissimi ac fidelissimi Sceriptoris, 
summae propterea authoritatis apud suas et erteros.... 

(5) ND, p. 9 «.... Si come afferma l'autore del Dialogo del Monte, hauerle 
cedute (le suola fatte da S. Chiara a S. Francesco) et tocche con le proprie mani. 
Le quali suola si riservano nel monasterio di S. Chiara drento a la Città d’ Ascesi ». 

(6) Miscellanea Francescana, IV, 87b, n. l. 
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nove, o Franceschina, composto verso il 1480 (1). Nel caso, noi 
avremmo diritto a supporre che i due si comupicassero a vicenda 
i frutti delle. proprie ricerche. Non sarebbe di lieve importanza stu- 
diare in proposito per vedere in quale relazione stesse allora la tra- 
dizione francescano-umbra e toscana. È certo però che Mariano ha 
conosciuto la Aranceschina (2). Di qui e dalle fonti a cui attinse 
l’autore dello Specchio trasse Mariano con ogni probabilità molte 
notizie per il suo Dialogo. Non saprei indicare di quali altre fonti 
del tempo o prossime si potesse servire frate Mariano. Forse co- 
nobbe anche gli scritti di S. Bernardino da Siena, da cui pare di- 
penda quando afferma che il monte Verna consta di altri dodici 
monticelli (33). 

Per la storia della Verna dall'anno che ne presero il possesso 
gli Osservanti (14531) fino al 1509 (ultima data del Dialogo antico) (-4) 
frate Mariano si potè servire, oltre che dei documenti tuttora esi- 
stenti, anche, ed in larga misura, della tradizione orale. Dal Dia/0yo 
di frate Agostino di Miglio e dalle Crosache di frate Dionisio Puli- 
nari s'affacciano alcune doleì figure intorno a frate Mariano, le quali 
allargando il suo ambiente, ce lo fanno apparire in uno sfondo più 
luminoso. Fra Piero dalla Pieve, fra Lodovico da Colle e fra Gio- 
vanni Saltarelli (5) raccontano a Mariano l'apparizione della Vergine in 
atto di benedire i frati che vanno in processione alle Stimate. Essi 
a lor volta avevano udito ciò da frate Zaccheo che fu presente a quel 
fatto (1431) (6). Mariano sa dal citato fra Piero e da fra Ambrogio 
da Genova che fu un devoto frate dell’ Osservanza colui il quale fece 
dipingere nella cappella del B. Giovanni S. Francesco che mostra il 
luogo ove ricevette le Stimate (7). Descrive con tali particolari il suo 
omonimo B. Mariano da Lugo che mostrano averlo lui conosciuto 0 
alla Verna o forse nel breve frattempo che si trattenne a Firenze (8). 


———w—»———>—»———_—_—__PPTPTmT—rmFT—m6€- 


(I) /b. 87a e n. &. 

(2) Vedi Luce e Amore, IV, 418-19, ove il P. Livario Oliger fa una breve in- 
troduzione alla vita del B. Iacopone da Todi da luì ivi pubblicata per la prima 
volta (pp. 419-26) dal Cod. 2063 della Nazionale V. E. di Roma. 

(3) Vedi più avanti p. 187. 

(4) Vedi più avanti p. 189. 

(5) Fu maestro di Mariano nel Noviziato. Vedi Zuce e Amore 1, 31. 

(5) ND, p. 4l. 

(7) ND, p. 87. 

(8) Cod. 2063 cit. fol. 216vb: « Fu questo suncto homo di grande et bella sta- 
tura, asciutto di carne, bianco nello uspecto et multo renerando ». Esso passò 
quasi tutta la sua vita religiosa alla Verna, e quindi certamente fu testimone di 
molteplici fatti. 
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Dalle Cronache del Pulinari risulta che Mariano si confessava dal B. 
Bartolomeo d’ Anghiari (1) e dal cod. 2063 (sess. 412) più volte ci- 
tato apparisce che questi a sua volta si confessava da Frate Mariano (2). 
Erano dunque due anime sante in una sola, che vivevano in una 
stretta intimità di pensieri e di affetti. Ora ognuno sa che il B. Bar- 
tolomeo d’Anghiari fu per lungo tempo maestro dei Novizi alla Ver- 
na (3). Da lui seppe certamente molte cose frate Mariano, le quali 
passarono nel Dialogo del sacro monte. Per la storia di questo pe- 
riodo Mariano è di una seria attendibilità, perchè di tutti i fatti che 
racconta 0 ne é stato lui stesso testimone oculare, o sì riferisce a 
coloro che lo furono, oppure ne cita la fonte scritta. 

Tra le fonti più antiche Mariano ha attinto indubbiamente ed in larga 
misura per il suo Dialogo al Liber Conformitatuin di fr. Bartolomeo 
Pisano (scritto tra 1385-90) (4); alla Chr'onica X.XIV Generalium (ca. 
1375 (5)), al Catalogus XIV Generalitni (ca. 1305 (6)); allo Specul. 

"itae (7), e agli Actus-Fioretti (8). Ha conosciuto ed ha attinto pure 
a l'Instrumentun de Stigmatibus Beati Francisci di fra Filippo 


(1) Ed. Mencherini, p. 479. Riporto il racconto graziosissimo: «.. tna fiata 
tornando fra Mariuno di fuori, quello cioè ehe serisse queste Croniche e la sua 
vita, ancora senza pensarci, vicontò dun prete, che non avea coluto alloggiartlo, 
né manco avea voluto prestargli il Breviario. Non si potrebbe mai dire. quello 
che lui gli disse e fece nelle confessioni, dicendo, che egli acea diffamato d'em- 
pietà e crudeltà presso all'oste, dove che lui eri alloggiato e ancori presso dei 
frati; onde in piu confessioni gli fu di hisogno confessarsi di questo, essendo 
sempre esaminato da lui sopra di questo d'alcune circostanze con viprensioni € 
proteste, che il caccerebbe via, se mui più tul cosu facesse ». 

(2) Cod. 2063 cit. fol. 20Gvb: « Certamente mai viddi [è Mariano che scrive] 
confessarsi uno delle minime cose con le loro circumstantie tanto egiegiamente 
et umilmente et resoluto et breve quanto costui [B. Bartolomeo] ». 

(3) Vedi Croniche dell'Ordine dei Frati Minori, parte IV...., raccolta con ogni 
diligenza, e diligente fedeltà dol R. P. F. Bartolomeo Cimavelli, vol. IL In Ve- 
nezia, MDCXXI, p. 1059 e 1042. La vita del nostro Beato va da p. 1037 a p. 1047. 
A_p. 1043 sì trova rammentato anche un fra £ietro della Pieve. E con ogni pro- 
babilità quel fra Piero dalla Pieve, di cui più sopra. 

(4) Vedi ed. dei PP. di Quaracchi ino Anal Franc. tom. IV, 1906, 40, 
pp. XXX V-668, e tom. V, 1912, 4t0, pp. CXXVII[-558. 

(5) lb. tom. MI, con appendici, 1897, 410, pp. XXVIII-748. 

(8) Ib. pp. 693-707. Era già edito quando seriveva Mariano presso Spec. Vitae 
1504, e 1509, fol. 207r-215r, i 

(7) Vedi intorno a quest'opera P. Sabatier in Opuserles. de critique histo 
rique, Paris Fischbacher, t. 1 pp. 209-357. 

(8) Vedi edd. P. Sabatier: Actus B. Francisci et Svocioram eius, Paris 1902, 
pp. LXIV-272; Flovetm S. Francisci Assisiensis, Paris 1905. 
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da Perugia (1282), ed alle prime biografie e leggende di S. Fran- 
cesco (1). Dalla testimonianza del Vitale (2) risulta che l’autore del 
Dialogo antico altinse molte cose in modo particolare dalla Leggenda 
dei tre Compagii (3). Da Mariano forse il Wadding tolse la deno- 
minazione di Legenda Gregorii, data alla Vila prin di Tommaso 
da Celano (4). Il Miglio (5) riporta dal Dialogo antico, a proposito 
della forma delle Stimate di S. Francesco, due citazioni di quella 
Vita, come Leggeida di Gregorio nono, ed una della Leyyenda dei 
tre Compagni (6) e di quella di S. Bonaventura (7). Restano però 
sempre dei fatti dei quali non si conoscono le fonti, fatti che pure 
Mariano nel suo Dialogo descrive con assai minuti particolari. Ove 
li attinse? La critica allo stato attuale non può fare altro che co- 
statare la cosa. Soltanto possiamo e dobbiamo supporre che Mariano 
disponesse di tonti antiche che non abbiamo più. E questa è la con- 


(1) IL Zustrementum è stato edito in Anal, Frane. II 64145 e prima in Acta 
SS. toni. IL vet. pp. &60ss. Delle prime leggende si possono vedere le edizioni se- 
guenti: di quelle di Tommaso da Celano, ed. d' Alengoni Suneti Mrencisci Assi- 
siensis vita et niivacula..... auctove fr. Thoma de Celuno, Romae, Deselce, 1506, 
pp. LXXNVII-481: di quella dei Tre Compagni. ed. Faloci Pulignani: Saneti Fran 
cisci legendam triummi Sociorum ex cod. Fulg. edidit M. Faloci Pulignani, Foligno, 
1898, pp. 104, e di quelle di S. Bonaventura, ed. PP. di Quaracchi: Doctoris 
Seraphici S. Bonaventurae legendae duae de vita S. Francisci, Quaracchi, 1898, 
pp. VII=:270 (da Opera Omnia tom. VIII). 

(2) Vedi (hronica Seraphici Montis Alvernae, p. 29. 

(3) Vedi le parole del Vitale riportate più sopra a p. 186, n. 4. La perdita della 
Leggenda dei tre Compugni a tempo del Vitale, e d'altra parte le citazioni as- 
Sai frequenti che ne fa (vedi p. es. solo nella Chron. cit. p. cit., ec pp. 77, 82 
175, 178, ecc.), provano la sua asserzione. In altri luoghi ci dà delle notizie pre- 
ziose per il contenuto della Leggenda in parola. A p. 79, p. e. del MSV, parlando 
del tentativo del demonio di precipitare S. Francesco in un baratro profondo 
scrive: « l’ Historia de’ tre compugni ne tratta meglio, che ben che sia persa, Uho 
veduta cituta..... » Ed a pag. 141: « Questo lavatorio della detta pietra (della mensa 
di S. Francesco) è autentico per testimonio de' tre Compayni di S. Francesco 
nella lor Leggenda ». 

(4) Vedi d'Alengon: Saneti FPruncisci Assis. eee. XXVII, ove a buon diritto du- 
Dita che la denominazione in parola sia del Wadding. Vedi pure. Miscellanea 
Francescana VII, 148. 

(5) ND, p. 9%. 

(6) Scrivano nella sua leggenda i tre compagni di queste Sacre Stiymote così: 
certamente nelle sua mani, et ne sua piedi si vedevano non solo le punture de 
chiodi, ma vedevansi essi chiodi composti et ereuti della sun carne, nati in detta 
carne, negri come ferro ». 

(7) Legenda Minor in Op. vin., VII, 576. 
vr 
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clusione a cui sono giunti oggi gli studiosi (1). Quali fossero nel caso 
nostro queste fonti alvernine perdute non si può sapere precisamente. 
Peraltro Salvatore Vitale in vari luoghi delle sue opere (2) parla 
di miemoriali antichi del sacro Monte, di cronache e leggende an- 
tiche. Quelli e queste furono probabilmente le fonti che Mariano co- 
nobbe ed utilizzò, e che poi andarono perdute. Ognuno vede di quanta 
importanza sarebbe per la storia della Verna non solo, ma per la 
storia francescana in generale, poter ritrovare il Dialogo di frate 
Mariano. Per buona fortuna lo abbiamo ancora in buona parte nel 
Nuovo Dialogo di frate Agostino di Miglio, il quale anzi per questo 
appunto ha grande autorità, « per hauer cauato le cose dall’ antico 
Dialogo, e questo dalli antichi, che scrissero (3) »; onde per il tra- 
mite del Dialogo di Mariano esso risale alle prime fonti. 

Nuovo Dialogo, Monte Serafico e Dialogo Antico. — Crediamo bene 
fare un breve esame comparativo di queste tre opere prima di ter- 
minare il nostro studio. Le prime due dipendono dalla terza: quale 
il grado di questa dipendenza, e quale il loro carattere distintivo? Per 
comprendere l’opera di frate Agostino di Miglio bisogna tener conto 
della sua formazione letteraria. Esso fu per -40 anni maestro dei gio- 
vani, ed insegnò letteratura, S. Scrittura e diritto. Già avanti, dopo 
cantata Messa, aveva siudiato dialettica per più anni continui facendo 
un intero corso di filosofia, e poi di Teologia, seguendo la dottrina 
di Scoto e di S. Bonaventura (4). Questa multiforme cultura di frate 


(1) Paul Sabatier, Truet. de Iadul. cit. p. 142; P. Razzoli, Luce e Amore, I, p. 73. 

(2) Vedi MSV. pp. 62, 207 ecc. 

(3) Teaut. Seraf. p. 209. 

(4) Riporto il racconto intero del Miglio, che non è privo d'importanza anche 
per farsi un'idea degli studi d° allora. Dopo aver detto che cantò la prima messa 
nel Natale del 1524, prosegue, p. 272: Et di poi diedi opera alla Astrologia, 
vdendo la spera, et di poi alla dialettica più anni continui, et massime alla do- 
trina di Scoto, vdendo' le formalità, gli vniversali, de primo principio, i theoremi, et 
methataphica (sic); et tutto il corso della philosophia che fa el d' Orbello, et altre 
somme di logica, et di poi le sentenze di esso Scoto, et di S. Bonaventura, cioe 
la loro theologia sopra le sententie del Maestro. Ma è ben vero che non mi pro- 
fondai molto nelle loro ardue questioni, et massime di Scoto, per non hauer 
quella prontitudine et velocità d'ingegno, che hanno molti, secondo che tali que- 
stioni ricercano, et presertim disputando. Di poi fui fatto maestro di gionanni, 
et seguitai molti anni, dando opera a i poeti, come a Persio, et leggendo Vir- 
gilio, Oratio, Iuuenale, Terentio, et de gli altri, et ancora agli oratori come a 
Tullio, et agli istorici, come Valerio massimo, et Sallustio, ct a molti compendii 
et eleganti modi di parlare. Di poi mi volta al Testamento nuouo, con le cpistole 
Paoline, et l'altre catholiche, et etiam al testamento vecchio, et all’epistole di N. 
. Gieronimo, et anchora dando opera a i luristi, leggendo molte volte, casì dì con- 
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Agostino si rispecchia tutta nel suo Dialogo, e ad ogni pagina: il let- 
terato, il filosofo, il teologo, il lettore di S. Scrittura ed il giurista 
vi sì manifestano nelle citazioni frequenti dei poeti, nei ragionamenti 
che vogliono essere sottili, nelle questioni dommatiche intavolate quà 
e là tra i quattro interlocutori (1), nei passi scritturistici che ricor- 
l'ono spesso anche quando non fanno a proposito, e finalmente nelle 
somme di diritto allegate in vari luoghi (2); mentre che nelle rifles- 
sioni ascetiche fatte dal capitano Alessandro si manifesta il frate de- 
voto ed il pio confessore di monache. Il movimento del Nuovo Dialogo 
è vario davvero. Questa varietà unita ad una esposizione sicura dei 
fatti che vanno dal 1509 a 1567 forma il carattere distintivo e pro- 
prio dell’ opera di frate Agostino. Il quale inoltre con notizie varie 
ricavate dai libri di amministrazione e riguardanti diversi lavori fatti 
dagli Osservanti alla Verna; come pure con un elenco dei vari favori 
concessi da Pontefici, Cardinali, Vescovi e Principi al S. Monte e 
ricavato dalle loro lettere che trovavansi nell’ Archivio della Verna, 
dei quali del resto dava una lista anche il Dialogo antico (3), non fece 
che completare un vasto materiale preesistente. Quesio materiale era 
quello contenuto nel Dialogo antico. che il Miglio rifuse totalmente 
adattandolo all’indole e alla divisione del suo libro. Egli difatti non 
si diparte mai dal Dialogo di Mariano. Sembra che all'infuori delle 
due Leggende di S. Bonaventura e delle Conformità di Bartolomeo 
da Pisa, non conosca alcuna delle altre fonti francescane. Cita due 
o tre volte soltanto la Leygenla di Tommaso da Celano (leggenda 


_———————— 


scienza, come è noto. Et esercitai circa 30 anni l'otticio della predicatione, (ma 
non ero molto facondo) et la lettura presso ad anni 40. » Dopo c'’ informa che 
nel 15058 fu mandato confessore al monastero di S. Lino a Volterra, e che nel 
1559 tornò alla Verna « doue (prosegue) già sono stato anni 7 continui, et in 
questo tempo, benchè tormentato dalle gotti, ho preso questa fatica di fare el 
compilare questo nuovo dialogo ». 

(1) Essi sono: « Augustino come persona che determina e "1 ragionare. Francesco 
Principe che con ogni diligenza desidera sapere. Vincentio che come ingenioso 
muoue molti dubbi. Alessandro molto deuoto di Francesco. » Così il Miglio nel 
proemio. Nella scelta dei personaggi frate Agostino mostra d'essersi proposto un 
duplice scopo nel coinporre il suo Dialogo, quello di dare un attestato di grati- 
tadine alla famiglia Medici, ed al capitano Alessandro Guidotti, e di comporre 
insieme un manuale per i frati che dovevano mostrare i santuari ai pellegrini. 
Francesco difatti si chiamava il figlio del Granduca Cosimo I, ed a lui propria- 
mente intende parlare il Miglio, come sì ricava da più luoghi. Alessandro Guidotti 
era forse il capitano della città di Arezzo. Vincenzo è un religioso dell’ Osservanza. 

(2) Conosce fra l'altre la somma Angelica, la Silvestrina e la Rosella. Vedi 
ND, p. 117. 

(3) Vedi più avanti p. 171 n. 33}. 
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ili Papa Gregorio) e quella dei tre Compagni, ma le cita eviden- 
temente dal Dialogo antico, che mette in margine. Una volta sola- 
mente cita il Dia/ugus de vitis sanctorum fratruii minorum (1) 
che attribuisce al Generale fra Crescenzio da Tesi. Per la vita di 
S. Bonaventura conosce l’ Orazione che M. Ottaviano da Sessa fece 
dinanzi al Papa ed ai Cardinali quando il santo Dottore fu canoniz- 
zato (2). Conosce inoltre la raccolta delle laude di fra Iacopone da 
Todì (forse nell’ edizione del Modio, Roma 1558) tra le quali dice iro- 
varsi la lettera a Fra Giovanni della Verna (3). Oltre queste che pos 
sono dirsì fonti della storia alvernina solo in un senso molto lato, 
pare che il Miglio non ne conosca altre. Esso segue passo, passo il 
Dialogo antico. Nei due frammenti di questo che abbiamo messo a 
confronto coi testi corrispondenti del Nuovo Dialogo (4) si vede che 
la dipendenza del da Cetica è quasi letterale nel primo ed in molti 
punti del secondo. Altre volte poi riporta dei passi interi alla lettera 
senza neppure avvertirne il lettore (5). Questo fatto ci dà diritto a 
supporre che nei racconti ove non cita alcuna fonte e che non tro- 
vansi d'altra parte nelle fonti conosciute da lui, esso dipenda con 
ogni probabilità dal Dialogo antico. Considerata ogni cosa noi pos- 
siamo dire che quasi intto il fondo storico del Nuovo Dialogo è stato 
più o meno interamente mutuato dal Dialogo di Frate Mariano, onde 
quello ha tanta antorità quanta ne avrebbe questo se esistesse. Dob- 
biamo essere a lui grati d’averci conservato almeno in gran parte 
l’opera del celebre cronista fiorentino. 

Dal lato della ricerca personale l'autore del Moxte Serafico supera 
il Miglio. Esso ha rovistato vari archivi e blblioteche come lui stesso 
ci attesta (6). Riporto un brano che riguarda la sua accuratezza come 
scrittore di cose alvernine. Scrive adunque in Chr'onicu Seraphici 
Montis Alcernae,p.10:« Archivium domus illius [Alvernae] evolvimus, 
cunctaque monumenta rerum omnium antiquissima lectitavimus, mon- 
tem undique circuivimus, speluncas, antra, petrarum scissuras in 


(1) E° stato edito da P. Leun. Leminens, Romae, Typis Sallustianis, MCMII. 

(2) ND, p. liò. 

(3) ND, p. 142. . 

(4) Vedi più sopra pp. 171-74. 

(5) Vedi ND, p. 4l: Apparue la gloriosa Vergine Maria ecc. (è il racconto 
dell'apparizione della Vergine in atto di benedire i frati che vanno in processione) 
il quale Salvatore Vitale, MSV, p. 154 dice essere narrato nel nuovo Dialoge 
« con le medesime parole dell’antico ». 

(6) Vedi p. es. Treat. Seraf. p. 109, ove dice d'aver fatte deile ricerche speciali 
nella libreria Laurenziana di Firenze per accertarsi del giorno preciso in cui nel 
1224 cadde la festa dell'esaltazione della S. Croce e potè stabilire che cadde in 
giorno di Venerdì. Vedi pure Chrow. Seraph. Montis Ale. p. 72 ove dice d'aver attinte 
molte cose per il Trat. Seref. dall’ archivio del convento del lago Trasimeno. 
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Christi morte factas exploravimus, perpendimus, contemplati et ve- 
nerati sumus. Non igitur ex relatione quae prodimus arbitreris emersa, 
sed proprio intuitu satis cognita, inquisita, peragrata, propriisque 
manibus contrectata; exceptis tamen iis quae superioribus saeculis 
evenere: ea namque fidelissimis e monumentis apto congesta volu- 
mine consecravimus posteritati. » In questo passo qualcuno vi po- 
trebbe vedere una ercusalio non petita, ma ad ogni modo la lettura 
delle opere di Salvatore Vitale ce lo dimostra come un ricercatore 
appassionato di documenti. Ciò che gli ha fatto danno è stata la sua 
eccessiva produttività, la quale lo ha costretto a servirsi di documenti 
e di lavori altrui senza troppo vagliarli ed assimilarli. Si aggiunga a 
ciò un punto di vista esagerato, quello di voler trovare nuove e più 
dettagliate conformità tra S. Francesco e (&. Cristo di quelle trovate 
da Bartolomeo da Pisa, e di voler trarre da tutte le cose un lin- 
guaggio nascosto e simbolico che in se stesse non hanno. Dal Dia- 
logo antico esso dipende direttamente, ma non yuli dà maggior peso 
di quello che dia ad altre opere che sono inferiori sotto mille rap- 
porti, p. es. la Descrizione delle Sucre Stiniale del Daza. Dipende 
pure dal Miglio e dal Savelli, dalle opere dei quali riporta spesso 
dei brani interi. Il suo libro peraltro è molto originale e personale, 
e nella esposizione stessa sì stacca dal tipo tradizionale del dialogo. 
A volte l'oratore ha predominio su lo storico, e spesso le espressioni 
rasentano o sono nell’esagerato. Non si devono quindi prendere senza 
una qualche riserva. 

Il Dialogo antico rimane sempre l'opera più importante intorno al 
Calvario Serafico. Il suo grande valore come fonte storica emerge 
da tutto quello che abbiamo detto fin qui. Non resta che ritrovarlo. 
Saremmo lieti se il nostro mudesto lavoro potesse portare a ciò un 
utile contributo. Quella ricostruzione letteraria delle opere di Mariano, 
per la quale si lavora da vari anni con risultati soddisfacenti (1) ne 


e — 


(1) Accenniamo ai principali risultati ottenuti in questi ultimi anni, dopo il 
bello studio di Paul Sabatier: Fr. Mariano de Florence, in Fratris Francisci 
Bartholi de Assisio Tractatus de Indulgentia S. Mariae de Portiuncula, Paris 
1900, pp. 137-64, e dopo l'intero corso di studi: Fru Mariuno da Firenze e le 
sue opere, pubblicato dal dotto P. Roberto Razzoli, attualmente Vescovo di Potenza, 
in Luce e Amore, I, 26-32; 33-34; 72.8: 123.26; 268-74; 313-17. Il P. Livario Oliger 
nella stessa Rivista, an. IV, 1907, pp. 361-68, rivendicava definitivamente a fra 
Mariano da Firenze il Cod. 2063 (Scss. 412) della Nazionale di Poma, aggiun- 
gendo nuove e più forti prove a quelle di Faloci Pulignani (Miscel. Franc. VI. 
103 ss), e ne pubblicava poi, ib. 473-829, la vita del B. lacopone da Todi, come 
già nel numero cit. di Miscellanea Faloci Pulignani ne aveva pubblicato quella 
del B. Paoluccio Trinci. Nello stesso anno il P. Enrico Bulletti sorgeva a riven- 
dicare a fra Mariano il Cod. @. H. di Giaccherino, dicendolo con ragioni molto 
plausibili una continuazione del 2063 (v. Luce e Amore, IV, 5950-54), ragioni alle 
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verrebbe avvantaggiata. Il Dialogo della Verna del pio ed accurato 
cronista fiorentino ci riporierebbe nell'ambiente luminoso in cui fu 
scritto, allorchè con l’Osservanza sembrava che di nuovo fosse tornata 
a brillare l’aurora francescana. La Verna quando vi si stabili quella 
grande famiglia parve risorgere a nuova vita. Frate Mariano che 
conosceva attraverso i documenti la storia antica della Verna e la ve- 
deva rivivere, ne descrisse tutta la tela e la tramandò ai posteri. In- 
tanto sul Calvario francescano con gli splendori della santità brillavano 
ì sorrisi del Rinascimento nelle tavole di Andrea della Robbia e nei 
canti dei poeti e delle Compagnie (1). I pii e devoti fraticelli non si 
tenevano estranei a quel movimento. Mentre coltivavano le virtù, non 
tr'ascuravano le lettere. Le loro anime ardenti vivevano dì poesia e 
di canto. Onde frate Bernardino da Bibbiena, anima di santo, di let- 
terato e dì poeta, poteva chiedere ai confratelli, prima di morire, che 
gli cantassero la lauda: 


“ Viddi la Vergin Maria 
che stava in una capanna 
e Giesù contemplava........ Pres 


Sargiano 1914 Fr. Adamo Pierotti, dei Minori 


N. B. — A p. 167 lin. 22 leggi: Morvetti (Barretti?), a p. 172 lin. 39 leggi: del Segro. 


quali si è opposto ultimamente il P. Sat. Mencherini nell’ Introduzione alle Cro- 
nache del Pulinari, p. XXX. Ma l'essere il &. H. da fol. 53 a 186 scritto dal P. 
Dionisio Pulinari, come ha potuto costatare il P. Mencherini, non è prova al 
tutto convincente per dire che (:. H. è opera del Pulinari, quando si rifletta che 
il detto cod. appartenne prima al monastero di S. Orsola, nel quale trovavansi 
tanti libri del Pulinari tradotti e scritti per soddisfare aì pii desiderir di Suor 
Benedetta Bettini « di aver dei libri, che contenessero le cose dell’ Ordine, Cro- 
nache ecc. p. 262, è tra questi anche il Dialogo della Verna copiato di mano 
del P. Dionisio Pulinari. come scriveva il Tognocchi nel 1682. Quindi stando 
ferme le buone ragioni del P. Bulletti, e ritenuto pure che G. H. sia scritto dal 
Pulinari, come vuole il P. Mencherini, 10 penso che sì possa tenere quella via di 
mezzo non sfuggita allo stesso P. Saturnino, ammettendo che G. H. sia opera 
di fra Mariano, e copia del Pulinari. Del resto la questione si può risolvere me- 
diante un esame comparato dei due: codd. Nel 1908 il benemerito Archi 
frane. list. più volte citato, col suo primo numero dava principio alla pubblica- 
zione del Conipendium Chronicaruni, terminato e pubblicato anche in estratto 
nel 1911, Quaracchi, in 8, IV-171. 

(1) Nel sec. XV S. Francesco era un soggetto molto trattato dai compositori 
di laudi. A tempo del Miglio si cantava sempre una lauda che egli chiama, ND, 
284: « l'antica luuda di S. Francesco, et del Morte ». La pubblica corretta a 
pp. 285-87. Salvatore Vitale la dice erroneamente composta pochi anni dopo la 
morte di S. Francesco (MSV, p. 82). Essa è del sec. XV. Avremo forse occasione 
di ritornarvi sopra. 

(2) Pulinari Cronache ece. pp. 280-81; MSV, pp. 266-657. 
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IL PROBLEMA CRITERIOLOGICO 


nel pensiero dei B. Giovanni Duns Scoto 


(Continuazione vedi n. p. 1-15) 
--— -- 0090000 —- 


Di 


L’affermare che tutto il problema criteriologico consiste essenzial- 
mente nella ricerca delle condizioni di funzionamento della nostra 
attività conoscitiva è un errore fondamentale e pernicioso: ma d’al- 


tra parte sarebbe ugualmente errato il negare qualunque dipendenza . 


della criteriologia dalla ideologia. I due problemi, ideologico e cri- 
teriologico, sono tra loro essenzialmente distinti, ma non assoluta- 
mente separati. Un legame strettissimo gli avvince ambedue ed una 
nota comune gli pervade intrinsecamente e gli compenetra. Qualunque 
sia la soluzione definitiva che si voglia dare alla questione gnoseolo- 
gica o ideologica, sarà sempre vero che questa avrà la sua ripercus- 
sione su quella criteriologica 0 epistemologica. Quindi è che dopo 
aver seguito lo Scoto nel suo pensiero relativamente al problema gno- 
seologico, è bene avvicinare la sua teoria a quello criteriologico, met- 
terla in contatto col medesimo e vedere le feconde conseguenze che 
se ne posson dedurre sotto questo aspetto. 


Sita 


Dall'esame fatto nell'articolo precedente circa il processo gno- 


seologico nel pensiero di Scoto, risulta che due sono i principi che 
sembrano avere un'importanza speciale dal punto di vista criteriolo- 
gico. Uno di questi principi è quello riguardante la cognizione im- 
mediata e diretta del singolare da parte dell'intelletto; l’altro è che 
questa cognizione diretta del singolare non solo si effettua immedia- 
tamente nel fantasma, ma anche nella sensazione esterna. In forza 
di quest’ultimo principio non solo deve ammettersi che l' intelletto 
agente astrae l’uniìversale dal fantasma conoscendolo in antecedenza, 
questo fantasma, e che perciò l'intelletto conosce direttamente il 
singolare contenuto nel fantasma stesso, ma di più si deve ritenere 
che questa astrazione l'intelletto la compie anche nel senso esterno 
in actu sensationis. À nessuno può sfuggire l’importanza di questi 
due principi fondamentali dal punto di vista criteriologico. Incomin- 
ciamo dal primo. 

Il problema criteriologico può considerarsi in relazione al sensu 
o alla sensazione, cercando, cioè se si possa avere la certezza del- 
l’oggettività della senzazione; e può considerarsi relativamente al- 
l'intelletto, se, cioè, si possa esser certi dell’oggettività delle nostre 
cognizioni intellettive. In conclusione, si può presentare il problema 
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in questi due quesiti: l) possiamo noi sapere se il senso travisiì il suo 
oggetto? — 2) possiamo noi sapere se l'intelletto travisi il dato dei 
sensi? Dato lo scopo di questo scritto, è naturale che la discussione 
debba cadere non sul primo ma sul secondo quesito. 

E' nota la grande oscillazione del pensiero contemporaneo intorno 
alla così detta impostazione del problema criteriologico. Ognuno che 
interloquisce su di esso ha nuove vedute personali e differenti da 
quelle degli altri. In tanta mobilità di vedute e incostanza di opi- 
nioni non pare che ancora si sia trovato il terreno fermo da cui 
muovere alla soluzione sicura di questo agitato e agitante problema. 
Tuttavia quello che sembra maggiormente accertato si è che il punto 
di partenza per l’avviamento ad una naturale e sodisfacente solu- 
zione debba riporsi nella ricerca dell’oggettività delle idee dirette che 
sono, a loro volta, il fondamento delle idee e cognizioni riflesse (1). 
Sopra di quelle poggia tutto l’edificio scientifico umano e nessun'altra 
costruzione scientifica può darsi al di fuori di questa base, senza pe- 
ricolo di cadere nel più vaporoso idealismo. Qualunque sistema gno- 
seologico che abbia la pretesa di raggiungere la realtà, e che aspiri 
a portare il suo giudizio su di un mondo che non è il puro 0, non 
può fare a meno di stabilire una teoria atta a garantire la oggetti- 
vità, ossia, la corrispondenza dell'idea colla realtà. Ciò è fuori di 
ogni discussione per qualunque scuola o tendenza. Orbene, dice lo 
Scoto, ammettendo che l'intelletto umano viene alla cognizione del 
singolare quasi per un viaggio di ritorno, o per una linea riflessa, 
non si comprende come si possa aver la certezza di raggiungere la 
oggettività nelle nostre cognizioni. Prima di tutto non si comprende 
come l'’ intelletto agente possa astrarre l’ universale dal particolare 
contenuto nel fantasma, senza che nel medesimo tempo non lo cono- 
sca. Astrarre, dice Scoto, è considerare una cosa sotto di un aspetto, 
senza considerarla sotto di un altro (2). Ma ciò equivale ad intenderla. 
Parimenti non si comprende come l'intelletto i(/ustri il fantasma senza 
conoscerlo. Zustrare detto di sostanza spirituale e di facoltà intellet- 
tiva, equivale a conoscere (3). Ma a parte queste ed altre inesplicabilità 
dal punto di vista ideologico e rilevate nell’articolu precedente, la detta 
teoria non ci garantisce tutta la sicurezza voluta e necessaria intorno 
alla conformità dell’ idea col dato dell’ esperienza sensibile. Vi si ve- 
riffca una discontinuità sulla linea della consapevolezza nel processo 


(1) Conf. Rivista di filosofia: neoscolastica an. 4 (1912), pag. Se, Note sul 
problema della conoscenza di F. Olgiati. 

(2) Scoto, De rerum principio, n. 485, b, ed. Quaracchi 1910. 

(3) Scoto, l. c. n. 485, a. 
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gnoseologico, in forza della quale l'oggettività della cognizione intel- 
lettiva non ci si manifesta in tutta la evidenza richiesta per gene 
rare in noi la certezza. - E° questa la tesi che prende a dimostrare 
il Dottore Sottile. 

Da un'accurata analisi della teoria combattuta da Scoto risulta 
la necessità di dovere ammettere che l'elaborazione dell’ idea è frutto 
di un’ operazione cieca. Nell’ atto di raccogliere gli elementi per la 
formazione dell’ idea, cioè, nell’ atto in cui astrae, la mente non ha 
alcuna notizia del singolare contenuto nel fantasma. Ciò equivale a 
dire che all’ inizio della vita intellettiva sta un’operazione incosciente 
e l’idea è il frutto di un’ elaborazione cieca di una facoltà ugual- 
mente cieca. Ora, dice Scoto, questo non va bene. Poichè per avere 
la certezza dell’ oggettività dell’ idea diretta, è necessario avere la 
conoscenza certa della conformità dell’ idea stessa col dato dell’espe- 
rienza sensibile, ossia col contenuto dell’ immaginativa. La presup- 
posizione che la conoscenza è essenzialmente e necessariamente co- 
noscenza di verità, la presupposizione della rettitudine naturale delle 
nostre facoltà, queste e simili presupposizioni e qualunque altro prin- 
cipio riflesso, non giungono alla soluzione fontlamentale del problema 
epistemologico. La nostra mente a questo riguardo non si appaga di 
qualunque anche in sè giusta presupposizione 0 postulato antece- 
dente alla visione esplicita e diretta del come avvenga di fatto la 
presa di contatto della mente stessa colla realtà extramentale (1), 
ma esige la visione cosciente della conformità dell'idea col dato 
sensibile. Ora, il concetto stesso di conformità implica un rapporto 
il quale, a sua volta, implica la cognizione degli estremi del rapporto 
stesso. Ma se nell'atto della formazione dell’ idea per parte dell’ in- 
telletto manca la cognizione del termine da cui astrae, l’ intelletto 
sì trova ad avere l’idea senza la cognizione dell’ estremo in cui erano 
contenuti gli elementi costitutivi dell’ idea universale. Da ciò ne se- 
gue che non potrà mai avere la certezza dell’ oggettività della co- 
gnizione o idea diretta. 

Si osserva da alcuni che per avere la certezza della oggettività 
della cognizione e dell’ idea non è necessario ammettere la teoria della 
cognizione diretta del singolare, e quindi, si dice ancora, il fatto che 
l' intelletto elabora l’ idea senza la cognizione del singolare da cui 


: (1) E° questa appunto la via tenuta comunemente fin qui dai filosofi scolastici. 
Tra i recenti vi ha preso posizione netta A. Farges (La crise de la certitude 
e Philosophia Scholastica). E° noto peraltro come contro di essa siano state re- 


centemente mosse delle acerbe critiche specialmente per opera del (Card. Mercier 


(Critériologie generale) e di Giulio Canella (Scuola Cattolica, Giugno 1908, 
pag. 593). 
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astrae, non nuoce per nulla al conseguimento della certezza. L’astra- 
zione, difatti. di cui si serve l’ intelletto è nafurale e non volonta- 
ria. Sebbene per questa si richieda di necessità la cognizione di ciò 
da cui sì astrae, essa però non si richiede per la prima. l'intelletto, 
essendo una facoltà puramente naturale, necessariamente el er nda- 
tura sua sì porta all'oggetto a sè proprio, cioè, nell’ essenza uni- 
versale contenuta nel singolare corporeo, senza bisogno di conoscere 
le condizioni del singolare stesso che non sono l'oggetto della mente. 
Qualche cosa di simile sì avvera anche per il senso. La vista, per 
esempio, vede il colore di un frutto senza apprenderne il sapore 
che non le appartiene (1). 

Considerando la cosa dal punto di vista ideologico, lo Scoto nega 
(come apparisce chiaramente da quanto è stato detto più sopra e 
dall’ articolo precedente) ogni valore alla sopradetta osservazione, 
contenendo, la teoria ivi espressa, qualche cosa di inesplicabile. Ma, 
a parte questa considerazione, è certo che dal punto di vista crite- 
riologico, di cui ora ci occupiamo, la cosa è inammissibile. Per lo 
meno la spiegazione data è insufficente. Qual’ è difatti il conte- 
nuto dell’ idea termine o risultato di un’ astrazione operata in modo 
naturale dallo spirito? E° la rappresentazione dell'essenza, si risponge. 
— Corrisponde questa rappresentazione alla realtà oggettiva della 
cosa dalla quale è stata astratta? — Potrà anch’essere, ma come fac- 
ciamo a saperlo con sicurezza (2)? Si ritorna sempre li: è un' opera- 
zione cieca. L'esempio portato quadra ottimamente applicato al senso: 
trasportato invece nell’ ordine intellettuale perde ogni valore, o, me- 
glio, conferma la tesi opposta. Il senso può apprendere una cosa 
senza apprenderne un’ altra, non c' è dubbio; ma siccome è facoltà 
cieca e agisce naturalmente, esso non ha la coscienza e la certezza 
della reale ed effettiva corrispondenza della sua percezione coll’ og- 
getto esterno della medesima. Per avere questa certezza si richiede 
un giudizio, il quale non può effettuarsi che dall’'intelletto. Solo quindi 
l' intelletto può aver la certezza della oggettività della percezione 
sensibile e può correggere l'errore del senso. Ma se l’ intelletto pure 
si accomuna, almeno in questa parte, col senso, non si vede come 
possa assicurarsi della oggettività dell’ idea, non esistendo nell'uomo 
facoltà giudicativa oltre l’ intelletto. 


(1) Vedi De Maria, Pkilosophia peripatetico-scholastica, Vol. II, ed. altera, 
Romae, Forzani 1898, pag. 271. — Vedi anche D. Lanna, La teoria della cono- 
scenza in S. Tomaso d’ Aquino, Firenze 1913, pag. 59. 

(2) « Praeterea, non magis abstrahit speciem hominis, quam asini, nisì intel- 
lectus praecognoscat, quod a specie huius hominis vult abstrahere speciem hominis 
universalem » (Scot., De Rerum Principio, q. 13, n. 34. Ed. Quaracchi, n. 463, 0). 


PITTI 
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A_ favore della teoria combattuta da Scoto si potrebbe invocare il 
noto principio: MAUstr'ahentivm non est inendacium. Questo assioma 
è verissimo e anche scoto lo ritiene per tale. Colui che astrae, os- 
serva il Dottore Sottile, non intende la cosa diversamente da quello 
che è, sebbene intenda che la cosa è nella realtà in modo diverso 
da quello onde la cosa stessa si trova nella mente; dimodochéè la 
diversità (alietas) non termina all'oggetto, né si riferisce a qualche 
modalità dell’ oggetto, non dice, cioè, il modo di essere dell'oggetto 
in sè, ma determina la intellezione e quindi si riferisce al modo di 
intendere (1). E' questa la ragione della verità del citato assioma. 

In risposta osservo subito che l' assioma non è di quelli che yo- 
dono di immediata evidenza: ha bisogno di esser dimostrato, e come 
. dimostrarlo? Come posso dimostrarne la sua verità se non posso isti- 
tuire un confronto fra il termine dell’ operazione astrattiva ossia il 
contenuto dell’astrazione, e ciò da cui astraggo? Il detto assioma, es- 
sendo un giudizio, implica di necessità la cognizione attuale dei due 
estremi, ma uno di questi è il singolare da cui astraggo. Per avere 
quindi coscienza dell'assenza di deformazione nella mia funzione a- 
strattiva, si richiede anche la visione del termine singolare. Il so- 
pradetto principio, per conseguenza, non porta nessuna nuova luce 
sul problema e lascia insoluta la difficoltà. 

Lo stesso assioma non può esser reso evidente neanche col ricorso 
alla distinzione, giusta in sè, di astrazione reale — nella quale si 
giudica che l’elemento astratto non appartiene al suo principio — e 
di astrazione intenzionale — nella quale si considera solo un ele- 
mento tra ì molti che si trovano nella cosa senza proferire alcun 
giudizio sul rapporto dell'elemento astratto colla cosa da cui è stato 
astratto. Nel primo modo di astrazione, si dice, vi può essere falsità, 
ma non nel secondo nel quale appunto consiste l’atto di astrazione (2). 

Come ho di già accennato, questa distinzione in sè è giustissima, 
ma applicata al caso nostro non ha alcun valore. EF’ verissimo che 
il primo modo di separazione o astrazione importa falsità perchè im- 
porta un giudizio non conforme alla realtà, ma qui non si tratta di 
conoscere l’oggettività dei giudizi, ma delle idee dirette nelle quali 
non ha luogo alcun giudizio. Se la mente non attinge direttamente 
il contenuto della sensazione, come può esser sicura della oggettività 


(1) « Abstrahens enim non intelligit rem aliter quam est, licet intelligat ren 
aliter esse quam est; ita quod alietus in abstractione determinat suam intelle- 
ctionem, sive dicit modum intelligendi; non autem determinat obiectum, nec 
dîcit modum obiecti » (Oron. MI, d. 14, q. 2, n. 5). 

(2) Cfr. D. Lanna, La teoria della cognizione in S. Tomaso d' Aquino, Fi- 
renze 1913, pag. 58, 8. 
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o conformità del prodotto della sua elaborazione astrattiva? Non ba- 
sta dire che considerando una cosa indipendentemente da un' altra 
senza nulla affermare, non sì dice falsità, ma di più si richiede la cer- 
tezza della corrispondenza dell’ apprensione intellettiva colla cosa in 
sè, inquanto è un dato della sensazione. Qui non è questione di verità 
o di falsità, ma di oggettività delle nostre idee dirette. Astrarre non 
vuol dire giudicare. Dunque non ammettendo la teoria della diretta 
cognizione del singolare, l’astrazione diventa un’ operazione cieca che 
ci lascia perfettamente al buio sulla esistenza o meno della confor- 
mità del suo contenuto con la cosa da cui è stato astratto. 

Ma se l’astrazione è un’ operazione cieca si presenta sempre di- 
nanzi allo spirito umano la tormentosa e sconfortante domanda che 
il Cappuccino P. Gentile (1) faceva a proposito della via tenuta dal 
Card. Mercier nella soluzione del problema fondamentale criteriolo- 
gico: Chi ci assicura che la facoltà astrattiva non travisi l’ oggetto 
presentato dal senso? La presenza di un concetto o di un’ idea nella 
nostra mente potrà assicurarci dell’ esistenza di un qualche oggetto 
fuori di noi, se si vuole, ma donde desumere la certezza della con- 
formità del nostro stesso concetto con quel dato oggetto? « Siccome 
il nostro concetto è modellato sull’ impressione esercitata dall'oggetto 
reale sul senso e dall'oggetto sentito sull’ intelletto e questa impres- 
sione dipende anche dalla natura del soggetto in cui è ricevuta, n07 
potremo sempre temere che il nostro concetto della cosa reale sia 
un travisamento della medesima ». 

La risposta più sodisfacente che fino ad ora è stata data alla riferita 
difficoltà è quella proposta dal Dott. J. Van Beurden (2) e approvata 
pienamente dal Dott. Giacinto Tredici (3). Il Van Beurden premette una 
distinzione. Nella rappresentazione si deve distinguere la /0rma, 
nella quale viene rappresentato il contenuto, dal contenuto stesso 
come tale. Trattandosi di stabilire la conformità tra apprensione in- 
tellettiva e rappresentazione sensitiva dell’ oggetto, la questione deve 
intendersi non della conformità di forma, la quale è astratta nell’ap- 
prensione intellettiva e concreta nella rappresentazione sensitiva, ma 
della conformità del contenuto dell’una e dell’altra rappresentazione. 
Premessa la detta nota, trova chela soluzione del problema ha la sua base 
sicura sull'esperienza intima ossia sulla testimonianza della coscienza. 

« Ora, che dice la coscienza riguardo a quella conformità? 

La coscienza ci attesta chiaramente: 

a) che noi, comparando il contenuto dell’ apprensione diretta 


(1) Rivista di filosofia neo-scolastica, anno 2 (1910), pag. 84. 
(2) Rivista di filosofia neo-scolastica, anno 2, pag. 485. 
(3) Rivista cit. anno 3 (1911), pag. 546. 
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dell’ intelletto con quello della rappresentazione sensitiva, rispettiva- 
mente della sensazione, li troviamo conformi l’ uno all’altro. 

b) che ogni qualvolta noi applichiamo il contenuto (astratto) di 
un’ apprensione diretta dell'intelletto al contenuto (parziale) di diverse 
rappresentazioni sensitive, questa applicazione si fa unicamente per 
chè e dopo che ci sì sia manifestata l’ identità ovvero la conformità 
del contenuto intellettivo con quello di carattere sensitivo. 

c) che spesso per renderci più chiaro e più distinto il contenuto 
di un atto di apprensione diretta, noi ricorriamo spontaneamente al 
contenuto della rappresentazione sensitiva corrispondente, e che in- 
fatti noi ritroviamo in quest’ ultima concretizzato ed insieme più di- 
stinto appunto quello che in modo più vago e più confuso ci era già 
presente nell’ atto di apprensione diretta. 

Ora, ognuno vede che tali fatti indubitatamente attestati dalla 
coscienza, provano colla massima chiarezza e certezza la conformità 
— trail contenuto dell’ uno e dell’ altro atto conoscitivo, e che, per con- 
seguenza, non può dirsi legittimo il dubbio del P. Gentile, che cioè 
noì potremo sempre temere che il concetto dell’ intelletto sia un 
travisamento dell’ oggetto presentatogli dalla sensazione ». 

Secondo questa risposta, adunque, tutta la sicurezza dell’ oggetti- 
vità delle nostre idee dirette e della non esistenza di fatto di qua- 
lunque travisamento per parte dell'intelletto, risiede nella coscienza, 
la quale vede la identità dei due contenuti, intellettuale, cioè, e sen- 
sibile, sebbene sotto due forme diverse. Il principio conoscente è unico 
che ha davanti a sè la visione dei due contenuti che può confrontare. 
Ma ciò sarebbe assolutamente inesplicabile senza la teoria della co- 
gnizione diretta, per parte dello spirito, del contenuto della sensa- 
zione ossia del singolare. Ciò è evidente per chi riflette agli elementi 
necessariamente richiesti alla formazione di qualunque giudizio. 

Ma anche prescindendosi da tutto questo, si concederà facilmente 
che lo spirito umano non sarà mai in grado di sapere nulla con 
certezza circa la reale esistenza delle cose. Se esso non può avere 
direttamente per termine il singolare, ma solamente la cognizione 
astrattiva, potendo questa aver per oggetto tanto l’ esistente quanto 
il non esistente, poichè essa prescinde, inquanto tale, dalle condizioni 
esistenziali, e potendosi anche avere sebbene il suo oggetto e contenuto 
si attinga non in sè, ma nella sua similitudine, come possiamo sapere 
le condizioni reali, concrete, attuali dell’esistenza della cosa? Come si 
può avere la cognizione certa della sua esistenza extramentale? (1). 


(1) « Cognitio abstractiva est aeque existentis et non existentis.... etiam posset 
haberi, licet obieetum non attingatur in se, sed in similitudine » (Scoto, Quod!. 
q. 6, n. 8). 
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« Il concetto e l’immagine, dice J. Maréchal S. I. (1), son di per 
sé indifferenti all’ attributo di realtà, e. dal punto di vista puramente 
rappresentativo, « il reale, come dice Kant, non contiene nulla di 
più che il possibile ». Ma su ciò torneremo più oltre. 


Dunque per garantire 0 per avere l’ assoluta garanzia e certezza 
dell’ oggettività delle nostre cognizioni e idee dirette, è necessario 
ammettere la cognizione 47642 del singolare per parte della mente. 
Ma si sa che il singolare è contenuto nel senso ed è il dato della 
sensazione. Ne segue quindi che l’ intelletto non può conoscere il 
singolare che col rivolgersi ai sensi. Si rivolgerà all’ immaginativa? 
Anche a questa, dice Scoto, ma non esclusivamente. L’ intelletto può 
acquistare la cognizione del singolare anche nella e per la sensa- 
zione esterna. Quindi |’ operazione astrattiva la compie, l° intelletto, 
non solo sul contenuto dell’ immaginativa, o sul fantasma, ma anche 
direttamente sul dato della sensazione esterna. Ecco il secondo prin- 
cipio o tesi di Scoto intorno alla teoria sul processo gnoseologico. 
Ora dobbiamo esaminarlo, questo principio, dal punto di vista crite- 
riologico. Ma per procedere con ordine e con tutta la chiarezza pos- 
sibile, è utile ricordare la distinzione che Scoto fa del singolare (2). 

In primo luogo il singolare può esser preso per la realtà che 
possiede attuale esistenza, di modo che questa esistenza sia essenziale 
al singolare inquanto tale. In secondo luogo si può prendere inquanto 
dice qualche cosa differenziante un individuo da un altro nella me- 
desima specie, ossia per un qualche cosa inquanto esistente sola- 
mente nell’ immaginativa, o contenuto nel nome e che non implica 
l'attuale esistenza sua al di fuori del soggetto conoscente. 

Ora, nella cognizione dell’esistenza attuale del fenomeno, del fatto, 
del concreto insomma, Scoto non vuol compromettersi colla fantasia 
e la tira fuori di causa nel fatto della cognizione fondamentale e pri- 
maria qual’ è la cognizione dell’ attualità di esistenza del reale con- 
creto. Come il nome di Pietro, per esempio, mi porta in cognizione 
di un individuo particolare, singolare, ben determinato, ma non mi 
certifica della sua esistenza attuale, poichè non mi dice se è vivo o 
se è morto, così l’ immagine della cosa che è nella mia fantasia non 
può darmi la cognizione della sua attuale esistenza. Perciò Scoto ri- 
tiene che l’affermare che ogni nostra cognizione intellettiva procede 


- —__— € F_T_—————— — — —66y———__ 


(1) Dalla percezione sensibile all''intuizione mistica, Lib. ed. fiorentina 1913, 
pag. 77. 
(2) De Rerum principio, q. 13, n. 13 (ed. Quaracchi, n. 448). 
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per una elaborazione sul contenuto del fantasma, è condannarsi a 
non saper mai nulla relativamente all’ attuale esistenza delle cose; è 
condannarsi alla negazione di qualunque motivo giustificante un giu- 
dizio esistenziale; è, insomma; condannarsi all’ agnosticismo: conse- 
guenza questa, dice Scoto, falsa ed eretica (1). 

L'esperienza difatti ci dice che intorno alle cose esistenti singo- 
lari sensibili possiamo fare molti giudizi, come: Questo colore che 
ura vedo, è ro#so: questo grave che ora tengo fra mano, esisie ve- 
ramente, è prezioso, è un libro, ecc., sebbene in questi e simili giu- 
dizi non sia singolare l’ idea del predicato, lo è peraltro quella del 
soggetto; il che basta a dimostrare la verità della tesi intesa dal 
Dottore Sottile. 

Quando l’Apostolo S. Tommaso, dopo di aver veduto con i propri 
occhi Gesù Cristo risorto (2), pronunziò le parole: Signore nuo è 
Dio mio, Gesù soggiunse: Perché hai cedulo hai creduto. Dunque, 
dice, Scoto, ciò che la mano palpava. il dito toccava e l'occhio ve- 
deva (che è veramente l'attuale esistenza della cosa sensibile, visi. 
bile, palpabile), ciò, dico, l' intelletto riteneva essere Dio. Dunque 
l’ intelletto qui afferma qualche cosa di ciò che palpa la mano e l'oc- 
chio vede. 

Che poi la teoria combattuta da Scoto conduca di fatto ad am- 
metiere un certo agnosticismo, è facile vederlo per chi considera che 
l'immaginativa, inquanto tale, non conosce la cosa singolare ut esl 
extra, ma solamente la sua presenza o attualità nella fantasia stessa. 
Sebbene abbia l’ immaginativa, tutiavia il cieco nato non pensa se 
esistano i colori, a meno che non ne abbia percepito qualche cosa 
sentendone parlare. 

A chi pertanto volesse evitare l'acnosticismo non rimarrebbe al- 
tra via che quella di aminettere che dalla presenza in noi del fan- 
tasma rappresentante le diverse realtà esistenti e lo stesso mondo 
esterno, si può argomentarne la loro reale e attuale esistenza extra- 
mentale. Nella teoria che ammette la formazione di qualunque idea 
dall’astrazione esercitata sul fantasma, non può darsi altro mezzo per 
sfuggire all’ agnosticismo. Ma non vi è chi non veda il pericolo e la 
illogicità di simile espediente. Il fantasma e qualunque rappresenta. . 
zione fantastica o immaginativa non contiene in sé la reale e attuale 
esistenza del proprio contenuto o rappresentato, poichè l' immagine 


——- -_ — 
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(1) « Ergo si intellectus in via nullam habet notitiam de existentia actuali 
rei extra, nisi ut praesentatur sibi in phantasmate, seu imaginativa, numquam 
in hac vita, ut dicit hace positio, cognoscit aliquid de ca; quod plane est haere- 
ticum, non solum falsum » (Scoto, l. c. n. 463. b). 

(2) loan. 20, 19, ss. 
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inquanto tale, di per sè è indifferente all’attributo di realtà e di non 
realtà. Quindi per saperne qualche cosa, si dovrebbe necessariamente 
fare un argomento, la cui conclusione dovrebbe essere più larga delle 
sue premesse e perciò stesso sofistico, poichè il termine « reale esi- 
stenza » che trovasi nella conclusione non è contenuto nelle pre- 
messe. La detta teoria quindi costringe la mente umana a racchiu- 
dersi nel proprio 70 senza la possibilità di poterne uscire altro che 
col passar prima sopra la logica, soffocandola e annientandola. L'as- 
sociazionismo di Hume e il fenomenismo della scuola inglese sono 
antifilosofici appunto perchè dalla presenza della sensazione sogget- 
tiva e dell’ immagine e complesso di immagini nel soggetto, preten- 
dono spiegare il sentimento di presenza del reale che ognuno speri- 
menta avere in sè stesso, e il giudizio che dell’esistenza del reale fa 
lo spirito umano. Un giudizio di esistenza o una affermazione avente 
per termine o contenuto uno stato qualunque di ciò che è fuori del- 
l'î0 implica un trapasso della rappresentazione immaginativa (1). 

Si potrebbe dire che l’ immaginativa ha la cognizione della cosa 
sensibile extra nell’atto stesso in cui è in esercizio il senso esterno? 
— No, dice Scoto, poichè non è razionale ammettere due facoltà di- 
stinte circa il medesimo oggetto e sotto il medesimo aspetto, perchè 
tanto il senso esterno quanto l’ immaginativa, nella detta ipotesi, do- 
vrebbero avere per oggetto il sensibile v/ esf extra. Ma allora, si dirà, 
perchè ammettere l’ intelletto in unione col senso per apprendere la 
stessa attualità della cosa «/ est extra? Non è questo un ritornare 
per altra via all’inconveniente che si vorrebbe evitare? — Non é si- 
mile il caso; poichè l’ intelletto è direttivo e perfettivo del senso e lo 
può correggere; ma l’ immaginativa non è direttiva e perfezionativa 
del senso esterno, essendo questa, tanto allo stato di sonno quanto 
anche in quello di veglia, più soggetta all'errore che lo stesso senso 
esterno. L’ intelletto è sempre retto, la fantasia no (2). 

Il pensiero di Scoto a questo medesimo riguardo può rilevarsi 
anche da ciò che egli dice altrove (3). Spiegando il senso dell’ as- 
sioma della scuola, che, cioè, sentiamo il singolare e intendiamo 
l universale, assioma che argomenta o suppone la distinzione tra 
cognizione sensitiva e intellettiva, dice che la detta distinzione non 


(1) « Imaginativa inquantum talis non cognoscit rem singularem, sed actua- 
litatem suam, ut est extra, nec sensu praesente, nec absente. — Non sensu ab- 
sente, quia coecus natus non iudicat de coloribus, utrum actu sint; et tameu 
habet imaginativam, nisi forte per auditum aliquid ex eis percipiat » (Scoto, 
De rerum principio, n. 463, b). 

(2) Scoto, Ì. c. 

(3) Quodl. q. 13, n. 9. 
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deve essere spinta tant’ oltre da far ritenere che l'intelletto e il senso 
siano due facoltà o potenze disparate er aequo, come sono la visiva, 
per esempio, relativamente al colore e la auditiva riguardo ai suoni. 
Ma si deve intendere esservi tra loro quella distinzione che passa tra 
facoltà conoscitiva inferiore e superiore, cioè, quale esiste tra due 
facoltà conoscitive subordinate di una subordinazione tale che la su- 
periore può conoscere un oggetto inattingibile dall’ inferiore, o può 
attingere il medesimo oggetto dell’inferiore ma sotto una ragione o 
aspetto improporzionato all’ inferiore. Tuttavia non può mai darsi il 
caso che avvenga il contrario. E quindi, sebbene il senso non possa 
conoscere il proprio oggetto sud ralione quidditativa absoluta, per- 
chè virtù limitata a conoscere il suo oggetto sud ratione eristentis, 
inquanto, cioè, è circondato dalle condizioni esistenziali, tuttavia l' in- 
telletto è indifferente a conoscere il medesimo oggetto del senso tanto 
sotto l'una quanto sotto l'altra ragione o aspetto. 

Da tutto ciò apparisce chiaro che il pensiero di Scoto è che la 
cognizione del reale concreto si compie effettivamente nel relativo 
organo esterno corrispondente. Ivi la mente in unione col senso 
esterno attinge l'oggetto stesso del senso nel modo, s' intende, con- 
facente alla natura d' intelletto. Senza frapposizione alcuna tra la 
sensazione esterna e la cognizione intellettiva, l'intelletto stesso si 
assicura dell’esistenza attuale del mondo reale e delle cose e si trovi 
in grado di poter correggere l’ errore del senso. 


Areszo, Saione 
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ANTICHI INVENTARI DELLA VERNA 


ie ata" stenti 


Numerosi Inventari, più o meno completi, della mobilia del nostro 
celeberrimo Santuario della Verna si trovano manoscritti nei nostri 
Archivi, e che illustrano non poco la storia francescana, varie nobili 
famiglie italiane e l’arte sacra. Nessuno sino ad oggi ha pensato a 
renderli di pubblica ragione. Io pure non posso nè voglio per ora 
occuparni dei recenti; solo darò alle stampe i sei Inventari più an- 
tichi e più pregevoli a me noti. 

Il primo e più antico risale al 2 Settembre dell’anno 1372, compilato 
dal P. Gabriele da Volterra, Ministro dei frati Minori di Toscana; —- 
il secondo venne compilato il 20 Maggio (0 pochi giorni prima) del 1432 
dalla Signoria di Firenze per comando di papa Eugenio IV; — il terzo 
del 2 d'Agosto dell’anno medesimo 1432, è opera di Niccolò di Diedi, 
notaro dell’arte della Lana, succeduta alla Signoria di Firenze nella 
protezione della Verna, la quale giudicò bene rifare un più accurato 
Inventario di tutta la mobilia della Verna; — il quarto, dei soli libri, 
è del 7 Maggio 1461; — il quinto, che ha solo l’ argenteria e rameria, 
è del 12 Giugno 1486: di questo e del quarto ci è ignoto l’autore; — 
e il sesto, del 16 Luglio 1510, contenente l’ elenco delle pergamene 
e di altre scritture della Verna, fu compilato nella guardiania del 
P. Pietro Spinelli. 

I primi due Inventari li ho tolti da un codice dell'Archivio di Stato 
di Firenze, il terzo, quarto e quinto da un Ms. dell’ Archivio delle SS. 
Stimate, e il sesto da altro Ms. dello stesso Archivio delle SS. Stimate. 

Il Codice dell'Archivio di Stato a Firenze -- Arte della Lana, N. 
502, —— è cartaceo, mill. 294x220, fogli 108 numerati, parte scritti 
e parte in bianco, e fogli 10 non numerati nè scritti, cioè uno omesso 
nell’enumerazione dopo il foglio 22 e gli altri 9 in fine, dopo i quali 
in pergamena seguono ff. 6 non numerati in formato più piccolo, che 
descriveremo più sotto. Il Codice, scrittura originale del sec. XV, 
tutto ricoperto recentemente in pergamena con correggie di cuoio. 
è ben conservato, e nel dorso vi si legge: Aule Vella Lana. Entrata 
e Uscita del Convento della Veruia 1432-1446. — 502. Nel foglio 
di guardia in pergamena nel retto si legge: Jhu Xpo. Incenta;io di 
tutte le cose del convento del sacrosanto inonte della Vernia. E 
più: Entrata e uscita, e debitori e creditori upartenente al sopru- 
detto convento, tenuto detto conto per gli ufic|i|]ali diputati a gho- 
nerno di detto convento: e col lapis da mano recente: Convento della 
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Vernia. — Nel verso: Jhu Xpo. Tavola di quello sia scritto in 
questo Libro. | 

Inventario di tutte le cose del convento a charta 9. 

E di beni inimobili del convento a charta 24. 

Entrata del convento a charta 34. 

Uscita del convento a charta 50. 

Debitori e creditori a charta 70 [69]. 

I ff. 1-5 hanno l’inventario dei libri e degli altri mobili della 
Verna fatto il 20 Maggio 1432; — il f. 6r: ha l'inventario dei libri 
dei PP. Maestri Filippo da Lucca e Ventura da Massa del 1 Giugno 
1432; — il verso del f. 6°, il 7° e il retto dell’8° in bianco; — l'8° nel 
verso e i ff. 9-14 un ricordo del 28 giugno 1432 e l'inventario di 
tutta la mobilia della Verna del 2 d’ Agosto 14532; i ff. 15-23 in 
bianco: — il f. 24 nel retto ha l’ircentario de beni immobiti; -- il 
24 nel verso e ì ff. 25-33 in bianco; — i fogli 34-b l'entrata; — i ff. 
36-49 in bianco: — i ff. 50-53 T uscita; —- i ff. 54-68 in bianco; — i 
ff. 69-108 i debitori e i creditori. 

Infine furono aggiunti sei fogli in pergamena, millim. 230x170, 
dei quali il 1° e il 6° rnutili in principio e in fine e che servono di 
guardia agli altri 4, trattano delle virtù cardinali in lingua italiana, 
e i ff.24 hanno l'Incentariun librorum sacri loci montis Alvernae 
del 2 Settembre 1372, che pubblicherò il primo per merito e per ra- 
gione della sua antichità, al quale farà seguito l'inventario dei libri 
e altra mobilia del 20 Maggio 1482, con aggiunte e appendici. 

Il Ms. dell'Archivio delle SS. Stimate, che ha gl Inventari 3°, 4° e 
5°, si trova alla Filza VIT. n. 9, in pergamena grossa ben conservata, 
millim. 324X242, di ff. 10, ultimo dei quali dimezzato per lungo, che 
io enumerai, scrittura orivinale, e chiara di più mani di varie epo- 
che del secolo XV. Ai ff. lr:-Gr: ha il terzo Inventario che io pubbli- 
cherò, mettendo in nota le varianti del Codice 502 dell’ Arte della 
Lana sopra descritto; ai ff. Gv:-8r: ha il quarto Iventario, che è del 
7 Maggio 1461; e ai ff. 9r:-10r: il quinto del 12 Giugno 1486. 

L'altro Ms. dell’ Archivio delle SS. Stimate, alla sezione Verna, e 
che ha il sesto Inventario, è senza numero, cartaceo, mill. 213x140, 
ff. 24 numerati e scritti, eccettuati i ff. 1-4, 19, 20, 21, 22, 23, che 
sono in bianco e altri che hanno la pagina intera o metà parimente 
in bianco, scrittura chiara di una mano del secolo XVI, con aggiunte 
posteriori, tutto ricoperto in pergamena doppia ripiegata, in cui a ca- 
ratteri gotici sono scritti brani scritturali del vecchio e nuovo te- 
stamento. 

Il testo dei sei Inventari lo do tale quale si trova nei tre manoscritti 
indicati sopra. Per maggior chiarezza ho aggiunto i numeri romani 
ai paragrafi e i numeri arabici progressivi a ciascuno Inventario. Ciò 
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che fu aggiunto da mano posteriore, è messo in carattere corsivo. 
Per non ripetere le stesse cose, faccio avvertiti gli studiosi, che an- 
noterò di preferenza gl’ Inventari terzo e quarto, perchè più completi 
e meglio redatti. 


PRIMO INVENTARIO (1872) 


[Fol. 1r:] In nomine Domini. Amen. Istud est inventarium librorum 
sacri loci Montis Alverne, factum per fratrem Gabrielem de Vulter- 
ris (1) Ministrum fratrum provincie Thuscie anno Domini M° CCCLXXIJ 
die IJ‘Septembris tempore Guardianie fratris Stephani de Castro 
Plebis (2). 


I. Libri sacri canonis. 


1. Una pulcra biblia cum corio quasi rubeo, cum panno lineo. 

2. Item biblia cum corio albo et bulletis. 

3. Item biblia parva cum velluto rubeo in postibus et fibbiettis 
de argento et panno lineo racamato. 

4. Item biblia in duobus voluminibus magnis cum corio nigro 
et. bulletis, que stat in refectorio pro lectione. 

5. Item concordantie numerales parve cum corio nigro. 

6. Item psalterium expositum cum corio nigro et bulletis. 

7. Item aliud psalterium expositum cum corio nigro et bulletix. 

8. Item aliud psalterium expositum sine tabulis cum corio nigro. 
Non invenilur. 

9. Item aliud psalterium expositum cum tabulis nudis. 

10. Item pars psalterii expositi cum tabulis et corio albo ad li- 
gaturas. 
1l. Item epistole Pauli contente in magno volumine cum corio 
rubeo et bulletis. 

12. Item epistole Pauli glosate in tabulis cum corio albo. 

13. Item epistole Pauli glosate in tabulis cum corio albo ad li- 
gaturas. 

14. Item epistole Pauli glosate in tabulis cum corio albo. 


(1) Di questo dottissimo e celebre predicatore, defunto a Lucca il 3 Giugno 
1382, vedi il Papini, L'Etruria francescana, Siena, 1797, a p. 12, nn. 33 e 36 e 
a pag. 58, n. 36; Terrinca, Theatrum etrusco-minoriticum, Firenze 1682, a p. 33. 
Il P. Benoffi nella Custodia di Chiusi (Ms. nell’ Oliveriana di Pesaro) lo dice 
eletto Provinciale per Breve Apostolico il 18 Febbraio 1371, conseguentemente 
avrebbe compilato il presente Inventario l’anno secondo del suo ministeriato. 

(2) Cioè Stefano da Castel della Pieve, ora Città della Pieve. 


“e 
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15. Item epistole Pauli glosate in tabulis cum corio albo et bul- 
letis parvulis. | 

16. Item Matheus glosatus in tabulis cum corio viridi ad ligaturas. 

17. Item Matheus glosatus sine coopertura. 

18. Item Iohannes glosatus in tabulis cum corio albo. 

19. Item Iohannes glosatus cum semicooperturis de pergameno. 

20. Itein Marcus glosatus in tabulis cum corio albo. 

21. Item Marcus glosatus in tabulis cum corio albo. 

22. Item Exodus et Cantica glosata in tabulis cum corio rubeo ad 
ligaturas. 

23. Item Exodus (1) glosatus in tabulis cum corio albo ad ligaturas. 

24. Item Ecclesiastes expositus cum cooperturis de pergameno. 

25. ltem postilla Nicolai de Lira super Danielem et Apocalipsim 
in tabulis nudis. 

26. Item Daniel et epistole (2) canonice glosate in cooperturis de 
carta cum corio albo. 

27. [f. lv:] Item postilla super quatuor evangelia in tabulis cum 
corio albo ad ligaturas. 

28. Item evangelia dominicalia et quadragesimalia, que leguntur in 
ecclesia Thome de Aquino in parvo volumine in tabulis cum corio albo. 

209. Itein septem sexterni magni non ligati postille Nicolai de 
Lira non complete super diversis libris biblie. 

30. Item Iohannes glosatus cum tabulis fractis. 

31. Item exeinpla sacre scripture in tabulis cum corio nigro et 
bulletis. 

32. Item allegorie in novo et veteri testamento in tabulis cum 
corio rubeo ad ligaturas. 


II. Originalia Sanctorum et Doctorum. 


33. Imprimis Augustinus de Civitate Dei in tabulis cum corio 
albo et panno lineo. 

34. Item Augustinus Confessionum in tabulis nudis. 

35. Item Moralia Gregorii in tabulis cum corio rubeo (3). 

536. Item Moralia Gregorii in tabulis cum corio albo ad ligaturas. 

37. Item pars Moralium de antiqua littera in tabulis cum corio 
nigro (4). 


(1) La stessa mano aveva aggiunto ligatus, che poi cancellò. 

(2) Segue g/losate dalla stessa mano cancellata e trasposta. 

(3) Rubdeo dalla stessa mano venne cancellato e riscritto appresso in una ra- 
schiatura. 

(4) La stessa mano prima aveva scritto aldo. 
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38. Item pastorale Gregorii in tabulis cum corio albo. 

39. Item omelie Gregorii super Exechielem de antiqua littera in 
tabulis cum corio lacerato. 

40. Item Gregorius super Ezechielem et Jeronimus super Da- 
nielem in tabulis cum corio albo ad ligaturas. 

41. Item XL oinelie Gregorii super evangelia in tabulis cum corio 
rubeo ad ligaturas. 

42. Item Dialogus Gregorii in papiro cum coopertis de pergameno. 

43. Item Dialogus Gregorii cum vita Antonij abbatis, et Bernardus 
super Missus est (1) in magno volumine in tabulis cum corio nigro 
et bulletis. 

44. Item liber, qui dicitur Gregoriales cum diademate monacorum 
et Jsaac cum aliis in tabulis cum corio rubeo. 

45.Item Bernardus super Cantica in tabutis cum corio albo et bulletis. 

46. Item Jsidorus de Summo Bono sine cohopertura. 

47. Item Boetius de Consolatione in coopertis de pergameno. 

48. Item Boetius de Consolatione in coopertis de corio nigro. 

49. Item Boetius de Disciplina scolarium incompletus cum coo- 
pertis de pergameno. 

50. Item Ugo de Claustro anime in coopertis de pergameno. 

51. Item Augustinus Soliloquiorum cum multis aliis in tabulis 
cum corio rubeo. 

52. Item sermones et omelie sanctorum sine coopertura. 

53. Item collationes Patrum in tabulis cum corio viridi (2). Ap- 
portavit frater de templo. . 

54. Item collationes Patrum in tabulis cum corio rubeo. 

55. Item liber omeliarum et sermonum discoopertus. 


III. Scripta Doctorum super sententiis et summe ipso- 
rum de questionibus. 


56. [f. 2v:] Textus sententiarum cum tabulis et corio croceo. 

57. Textus sententiarum in tabulis cum corio rubeo (3) et cun 
panno albo. 

58. Item textus quarti sententiaru in tabulis cum corio rubeo 
stampato. 


(1) Vedi I. B. Supino nella Miscellanea d'arte, Firenze, Alinari, 1903, a p. 3, 
ove è ricordato altro Ms. contenente la vita di S. Bernardo e Ja omelia sopra 
il Missus est. 

(2) Ciò che segue di questo numero sì trova nel margine. 

(3) Prima era scritto ranceo, corretto in rudeo, 
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59. Item tertius Ricardi (1) cum tabulis nudis (2), quem habet 
frater Marcus de Plebe (3). 

60. Item quartus Ricardi in tabulis cum corio albo. 

61. Item quartus Bonaventure in tabulis cum corio albo. 

62. Item prima pars Summe Alexandri antiqui (4) in tabulis cum 
corio albo ad ligaturas. 

63. Item tertia pars Summe ‘home in tabulis cum corio rubeo. 

64. Item opus Scoti (5) in tabulis cum corio rubeo et bulletis parvis. 

65 Item Summa Thome contra gentiles in tabulis cum corio vi- 
ridi et bulletis. 

66. Item prima pars Summe Thome in tabulis cum corio rubeo 
ad ligaturas. 

67. Item quedam lectura in coopertis de pergameno. Scripta quae 
incipit: « Quia magister sententiarum ». 

68. Item Summa Altisiodorensis (6) in tabulis nudis. 

69. Item primus Bonaventure in coopertis de pergameno. 

70. Item secundus Bonaventure cum coopertis de pergameno. 

71. Item compendium theologice veritatis (7) in tabulis cum 
corio rubeo. 

72. Item Summa Altisiodorensis de penitentia in tabulis cum 
corio albo. 


IV. Libri ystoriales. 


73. Iosephus Antiquitatum in magno volumine, in tabulis cum 
corio rubeo et bulletis 

74. Item Storie scolastice (8) in tabulis cum corio viridi ad li- 
gaturas. 

To. Item ystorie cum moralitatibus in tabulis cum corio albo. 

76. Item Aurora per versus super bibliam (09). 

77. Item legende sanctorum in tabulis cum panno lineo. 


(1) Riccardo da Mediavilla francescano Dottore a Parigi. 

(2) Prima era scritto rubdeis, corretto in nudis. 

(3) Cioè da Pieve S. Stefano, paese che dista dalla Verna Km. 12 e m. 300. 
Queste ultime parole del verso: quem habet etc. sono della seconda mano. 

(4) Alessandro d' Ales, francescano. 

(5) Deve accennarsi all'opera sopra i quattro libri delle Sentenze. 

(6) Cioè di Guglielmo di Auxerre. 

(7) Si accenna forse al Centiloquium attribuito per vario tempo a S. Bona- 
ventura. 

(8) Di Pietro Mangiatore o Comestore. 

(9) Opera di Pietro di Riga. 
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78. Item legende sanctorum in tabulis cum corio viridi. 

79. Item passionale sanctorum in magno volumine. 

80. Item vita patrum in tabulis et corio nigro. 

81. Item legende aliquorum sanctorum parvi voluminis. Incipit: 
« Incipit vita sancti Iohannis evangeliste ». 

82. Item quedam legende sanctorum sine coopertis, que incipit 
« Incipit vita sancti Mauri ». 

83. Item legenda sancti Francisci et declarationes Nicolay in 
tabulis cum corio albo (1). 


V. Libri juris. 


84. Textus decretalium cum tabulis et corio rubeo. 
85. Item Sextus Bonifatii (2) cum tabulis et corio viridi. 
86. Item Summa Raymundi (3) sine glosa in tabulis cum 
corio albo. 
d 87. Item Summa Raymundi sine glosa in tabulis cum corio albo. 
88. Item Summa Raymundi sine glosa in tabulis nudis. 
89. Decretales cum summa glossarum in tabulis albis. 
90. Item Summa Raymundi cum glosa cum tabulis et corio croceo. 
91. [f. 2v:] Item Summa Raymundi sine glosa cum tabula super 
ipsam in coopertis de pergameno. 
92. Item tabula super Summam Raymundi in coopertis de per- 
gameno. 
93. Item Summa super titulis Decretalium in tabulis cum corio albo. 
94. Item quedam Summula notariorum in coopertis de pergameno. 
95. Item quedam Summula formularum in coopertis de pergameno. 
96. Item quedam Summula in tabulis et corio rubeo cum +. 


VI. Libri gramaticales 


97. Priscianus maior in tabulis cum corio rubeo et multis bul- 
letis minutis. 
98. Item Papias in tabulis cum corio albo. 


(1) Di questo codice feci cenno nel mio Addio di S. Francesco alla Verna, 
Prato, 1901, a p. 35, e un accurata descrizione venne fatta dal P. Oliger O. F. 
M. nel La Verna, an. XI. a pp. 214-16, nel Ricordo del VII Centenario, Arezzo, 
1913, a pp. 134-6. Quella fatta dai PP. di Quaracchi, S. Bonaven: Opera omnia 
Quaracchi, 1898, vol. VIII, a p. LXKXXVII, per una svista è sbagliata. 

(2) Bonifacio VIII. 

(3) Raimondo di Pennafort. 
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99. Item Mammotrectus (1) in tabulis cum corio viridi. 

100. Item tractatus de abbreviaturis sacre scripture in tabulis cum 
corio viridi ad ligaturas.. | 

101. Item Lucanus poeta cum coopertis de corìo nigro stampato. 

102. Item quedam epistole in papiro cum coopertis de pergameno. 
Incipit: « Sanctissimo in Christo patri ». 


VII. Libri naturales 


103. Liber de naturis et figuris animalium cum coopertis de per- 
gameno. 

104. Item compotus in coopertis de pergameno. 

105. Item liber proprietatum (2) cum tabulis nudis. 

106. Item Tulius de Tusculanis questionibus, de paradoxis cum . 
aliis in tabulis nudis. 

107. Item secretum secretorum in tabulis et corio viridi. 


VIII. Libri predicabiles. 


108. Summa de vitiis et virtutibus in tabulis cum corio albo. 

109. Item Summa de vitiis et virtutibus in tabulis cum corio viridi. 

110. Item Summa Servisancti (3) de IIIJ virtutibus et vitiis op- 
positis in tabulis cum corio viridi ad ligaturas. 

111. Item Summa generalitatum sine coopertura. 

112. Item Summa Servisancti de tribus virtutibus theologicis extensa 
cum coopertis de pergameno. 

113. Item liber in quo sunt quedam pulcra moralia in tabulis cum 
corio albo. 

114. Item Summa de vitiis et virtutibus cum coopertis de per- 
gameno. 


IX. [t. 3r:] Sermones predicabiles. 


115. Sermones cum tabuliz et corio albo ad ligaturas. 

116. Item sermones qui intitulantur refugium pauperum in ta- 
bulis cum corio rubeo. 

117. Item quadragesimalia antiqua et tractatus de peccatis in ta- 
bulis cum corio viridi ad ligaturas. 


(1) Ossia dizionario di vocaboli biblici del francescano Marchesino di Reggio. 
(2) Di Bartolomeo Anglico francescano. 
(3) Servasanti francescano di Toscana. 
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118. Item Innocentius papa tertius super expositione Misse et 
multi sermones in coopertis de pergameno. 

119. Item sermones dominicales et festivi in tabulis cum corio albo. 

120. Item Itinerarium mentis in Deum Bonaventure et sermones 
plurimorum in coopertis de pergameno. 

121. Item sermones Albertini (1) et dilatationes ad predicandum 
in tabulis cum corio nigro. 

122. Item sermones dominicales et festivi in tabulis cum corio albo. 

123. Item distinetiones et sermones Albertini et Equitanici (2) 
in coopertis de pergameno. 

124. Item sermones Luce in tabulis cum corio viridi. 

125. Item sermones dominicales et quadragesimales et dilatationes 
ad predicandum in coopertis de corio rubeo. 

126. Item sermones qui incipiunt: « Venit desideratus » in tabulis 
cum corio rubeo stampato cum lilio. 

127. Item distinctiones super epistolas Pauli in tabulis cum corio 
albo ad ligaturas. 

128. Item quidam sermones antiqui in coopertis de pergameno. 

129. Item sermones in tabulis cum corio viridi et littera A. 

130. Item sermones in tabulis cum corio viridi et littera B. 

131. Item sermones in tabulis cum corio viridi et littera C. 

132. Item sermones in tabulis cum corio viridi et littera D. 

133. Item sermones in tabulis cum corio viridi et littera E. 

134. Item sermones in tabulis cum corio nigro et littera F. 

135. Item sermones cum coopertis de pergameno et littera @. 

139. Item sermones cum corio nigro et littera H. 

137. Item sermones in coopertis de corio albo cum littera I. 

1:38. Item sermones in coopertis de pergameno et littera K. 

139. Item sermones in coopertis de pergameno et littera L. 

140. Item sermones in coopertis de pergameno et littera M. 

141. Item sermones in coopertis de corio albo cum littera N. 

142. Item sermones in coopertis de pergameno cum littera 0. 

143. Item sermones in coopertis de pergameno cum littera P. 

144. Item sermones in coopertis de pergameno cum littera Q. 

145. Item sermones in pergameno cum littera R. 

146. Item sermones in coopertis de pergameno cum littera $. 

147. Item sermones in coopertis de pergameno cum littera T. 

148. [f.3v:] Item sermones in coopertis de carta pilosa cum littera U. 

149. Item sermones in coopertis de carta pilosa cum littera X. 


(1) Pare trattarsi qui del francescano Albertino di Verona. 
(2) Deve orsere fra Ascensio d'Acquitania francescano. 
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150. Item sermones in coopertis de corio rubeo cum littera Y. 
156. Item sermones in pergameno cun littera Z. 
152. Item sermones in coopertis de pergameno cum litteris ALA. 
153. Item sermones in tabulis cum corio albo et litteris B.B. 
154. Item sermones in coopertis de pergameno cum litteris C.C. 
155. Item sermones in coopertis de pergameno cum litteris D.D. 
156. Item sermones in coopertis de corio nigro cum litteris E.E. 
157. Item sermones in coopertis de pergameno cum litteris F.F. 
158. Item sermones in papiro eum litteris G.G. 
159. Item sermones cum coopertis de pergameno cum litte- 
ris H.H. 
160. Item sermones in tabulis cum corio albo cum litteris LI. 
161. Item sermones cum coopertis de persameno cun litteris K.K. 
162. Item sermones in coopertis de pergameno cum litteris L.L. 
163. Item sermones in tabulis cum corio albo cum litteris M.M. 
164. Item distinctiones in coopertis de pergameno scripto cum 
litteris N.N. 
165. Item sermones in coopertis de pergameno cum litteris 0.0. 
166. Item sermones in coopertis de pergameno scripto cum lit- 
teris P.P. 
167. Item sermones in coopertis de pergameno cum litteris 0.0. 
168. Item sermones in coopertis de pergameno cum litteris R.R. 
169. Item sermones in coopertis de pergameno cum litteris S.S. 
170. Item sermones in coopertis de pergameno cum litteris T.T. 


X. Breviaria. 


171. Breviarium magnum pro infirmis. 

172. Breviarium cum tabulis nudis. 

173. Breviarium portabile cum corio nigro. Et est pro persona 
fratris Iacobi de Clusio pro III florenis. 

174. Pars breviarii parvi voluminis. Istud habet frater Franciscus 
de Bibena pro III florenis. 

175. Item rationes ecclesiastici officii (1). 

176. Item unum breviarium parvum portabile cum tabulis corio 
croceo et panno (2). 


——_ 


(1) Probabilmenie il Rationale divinorum officiorum di Guglielmo Durando 
Domenicano. Seguono tre linee di scrittura raschiate. Nel margine sì legge: Nu/- 
lum breviarium invenitur in armario. 

(2) Segue una linea di scrittura raschiata, nella quale sembra vi fosse scritto 
il nome del frate che lo teneva presso di se. 
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177. ltem unum breviarium parvum cum corio rubeo et panno 
et tabulis. i 

178. Item unum breviarium magnum cum tabulis et corio albo. 

179. Item unum breviarium satis magnum cum postibus et corio 
nigro. 

180. Item unum breviarium inceptum sed non completum et cum 
cartis ad proficiendum (1). 

181. [f. 4r:] Item legenda antiqua beatis fratris Francisci edita a 
sotiis (2) cum tabulis et corio viridi et bulletis. 

182. Item libellus de doctrina religiosorum coopertum cum carta 
de pergameno cum littera a. 

183. Item libellus quedam devota beati fratris Francisci (8) coo- 
pertum de carta pergameno cum littera c. (4). 
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(1) Seguono nel f. 4r: due linee raschiate, nelle quali non possiamo leggere 
altre parole che firatis Magistri de Gello, che non possiamo identificare. 

(2) Da notarsiì l'attribuzione della Leyenda antiqua ai tre Compagni. 

(3) Forse gli opuscoli di S. Francesco. 

(4) ll rimanente del f. 4 è in bianco. 
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Vita del B. Tommaso da Firenze, 0. F. M. 


(TESTO INEDITO DEL SECOLO XV) 
(Vedi La Verna, X, 514-522; XI, 81-41) 


_—————= 
i 


Come più volte Cristo benedecto sovenne alla povertà del beato Thomma 
et de sua discepoli. Capitolo VIIJ. 


Con ciò fussi chosa che questi sancti huomini vivessino in somma 
penuria delle chose temporali, et apena ricevessino la charne oblata (1) 
et semplicemente loro oferta, et uno fiaschone di vino alla toschana 
durassi et bastassi per quindici di a tucto el convento (2), perchè 
nesuno di loro voleva bere se non acqua pura, excepto li debili et 
molto vechi, li quali qualche volta dal Guardiano o S.° padre frate 
Thomma, quando el chanovaio andava a torno alla mensa col decto 
fiascho di vino, erano constrecti di pigliare et berne. 

Achadde questo, che rachonto, nel luogo di S°. Benedecto della 
Nave, cioè (3) che sopravenendo el tempo del charnasciale (4) nel 
qual tempo pare che sia lecito alla humana natura alquanto conde- 
scendere alla fragilità di quella, lasciando un pocho le briglie del 
rigore [t. 32r:] della austerità de’ cibi chorporali, el Guardiano, che 
era el sopradecto venerabile frate Benedecto da Siena (3), disse et 
exortò gli frati che meglio gli pareva intendere et vachare alle ora- 
tioni, che provedere charne per chagione di sodisfare alla gola et 
infestare li benifactori. La qual chosa esendo da frati lodata et pia- 
cendo a tucti et chosì fermato et statuito fra loro di non provedere 
alchuna chosa di charne, ma di usare li loro consueti cibi di pane 
con l’acqua, legumi et erbe con qualche fructa, chome è consuetu- 
dine la state, el miserichordioso Idio, el quale mai abandona chi in 
lui spera et confida, mandò a luogo una porcha salvaticha con li sua 
porcellini, et chosa certo fu più stupenda, che esendo alora li frati 


(1) Cioè spontaneamente offerta. 

(2). Come racconta del convento di Fiesole il P. Pulinari, Cronache ecc. Arezzo, 
1913, a p. 520, n. 3. 

(3) Il ms. ciò. 

(4) Carnasciale o carnesciale dicesi il giorno precedente il dì primo di qua- 
resima o anche tutti i giorni del carnevale, nei quali è usanza far festa ‘e star 
meglio nel vitto e nei divertimenti. 

(5) Di questo santo religioso vedi Pulinari, Cronache ecc. Arezzo, 1913, a p. 
439, n. 5, e gli autori ivi citati. 
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alla immensa, la decta troja con li suoi porcellini entrò ne l' andito del 
refectorio, et vedendo et maravigliandosi di questo e frati, da poi 
che alquanto la decta troja hebe con li sua porcellini scherzato, con 
la propria bocha ne feri et amazò uno. Di poi partendosi con li altri 
el proprj porcello lasciò per fare charnovale alli frati. La qual chosa 
essi vedendo riferirno gratie a Idio, el quale alle loro necessità (1) 
con mirabile modo et insolito mirachulo haveva proveduto (2). Questo 
meritamente ho interesso et scripto qui a notifichare et manife- 
stare la perfectione et sanctità de discepoli di tancto sancto padre; 
perché, come è scripto (3): La sanctità [f. 32v:] et sapientia del 
figlixolo è gloria del padre, et hanco ad excitare li altri ad amare 
più zelantemente la nostra sposa et sancta povertà. 

Ma odi quello che acadde a questo beato andando una volta in 
Chalabria per certe chause, et avendo per compagnio frate Benedecto 
da Firenze (4), venendo al chastello de Sancta Fiore (5), dove dal 
sivniore amicho di frate Thomma furno volentieri et charitativa- 
mente ricevuti, et dopo la benignia et charitativa susceptione et di- 
voto parlare che feciono insieme, fece el signiore preparare uno 
abondante et octimo desinare. Ma li santi zelatori della loro profes- 
sione richordandosi, che se per la loro professione et regola sono 
vietati a frati (6) Minori li morbidi et dilichati et preciosi vesti- 
menti (7), molto magiormente lì abondanti et dilichati cibi sono loro 
interdecti et maxime per quella parola, dove exorta li huomini non 
usare cibi dilichati in segnio che essi frati debbono usare cibi et 
beveragi vili et grossi. Le qual chose pensando el fervente et vero 
figliuolo di Cristo frate Thomma, sitibundo di observare literalmente 
li sua precepti, non se ne avegiendo el signiore, domandò et octenne 
naschosamente da uno de’ servi dua pani, con li quali partendosi 
sanza fare mocto o dire alcuna cosa al signiore, se n’andò al suo 
viagio, solo esendo contento in quel giorno [f. 33r:] di quel pane con 
acqua per loro sostentatione. 


(1) Il ms. necessità. 

(2) Il medesimo fatto e quasi colle identiche parole è riferito dal Pulinari, 
Cronache ecc. Arezzo, 1913, a pp. 439-40, n. 5. 

(3) Vedi i Proverbì 15, 20: Filius sapiens laetificat patrem. Vedi ancora 13, Ì, 
e 23, 24. 

(4) Di fra Benedetto da Firenze vedi il Pulinari, Cronache ecc. Arezzo, 1913, 
a pp. 188, 197, n. 19, 449, n. 16 e le note. 

(5) Andando in Calabria il B. Tommaso passò per S. Fiora. castello in Pro- 
vincia e Circondario di Grosseto. 

(6) Il ms. fati. 

(7) Vedi la Regola dei Frati Minori, cap. 2. 
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Ma venendo un altro giorno a un certo locho, dove non trovando 
solo un pocho di pane per mangiare per la charestia et fame, che 
era in quelli tempi, et già passava la hora del mangiare, et doman- 
dando alla chasa d’un certo povero huomo un pocho di pane per 
l'amor d’Idio, li fu risposto, che in quella chasa gia erano tre o 
quatro mesi, non v'era mai stato farina da poter fare pane, « ma 
erbe, rape et simil chose suono la vita nostra ». Disse a lui fra Thoma: 
« Va a l'arca et guarda per l'amor d'Idio se vi truov) un pocho di 
pane, perchè già manchiamo (1) et veniamo mancho per la faticha 
del chaminare et debilità del chorpo ». Ma rispondendo el chontadino 
che andassino in pace, afirmando quivi non esere pane da potere 
dar loro, subiunse fra Thomma: « Va, guarda et fa quello ti dicho, 
perchè non possiamo (2) più chaminare, forse che Idio subvenirà alli 
sfia fedeli ». Alora si mosse un altro de presenti (3) a istanzia de 
frati, andò aprire l’ archa, et quando aperse quella, fu pieno di gaudio 
et stupore et chominciò fortemente a chiamare et dire: « L'arca è 
piena di pane, l'archa è piena di pane, venite a vedere ». Alora 
chorendo tucti a vedere la admirabile et magnia miserichordia d' I- 
dio non immeritamente referendo tucii gratie a Idio, solo dua di 
que pani [f. 33v:] prese frate Thomma et prestamente si parti inanzi 
che el miracholo sì sapessi per e vicini. 

Chaminando un altro giorno et atenuati dalla fame, inanzi 
che si conducessino a Roma domandavano la elemosina d'un pocho 
di pane, et non ve ne trovando, et pervenendo alla chasa d'un con- 
tadino pichiorno la porta per chiedere la elemosina, et non fu ri- 
sposto loro, et trovando ll’ uscio aperto, da poi hebono più volte pi- 
chiato, disse fra Thomma a frate Benedecto: « Entra drento et guarda 
Se truovìi persona o vedi pane, perchè chominciamo (4) a manchare ». 
Et entrando in chasa frate Benedecto pure con timore vide un pi- 
cholo fanciullo fasciato in una chulla, el quale, subito che vide frate 
Benedecto, parlò et disse: « Troverai del pane »; la qual chosa vedendo 
et udendo frate Benedecto, tucto pieno di gaudio et stupore, havendo 
trovato dua pani, et presi dove li havea insegniato el fanciullo, tornò 
a frate 'Thomma con grande alegrezza, narandoli quello che li era 
ochorso, dal quale fu exortato che dovessi ringratiare Idio, che non 
abandona li sua servi. Et procedendo per el viagio loro in questi 
ragionamenti, parlando di quello era achaduto et alquanto dalla chasa 
dischostati, si riscontrorno in un bello et elegante giovane, el quale 


(1) IL ms. munchiuno. 
(2) Il ms, possiano. 

(3) Il mS. pesenti. 

(4) Il ms. chominciano. 
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[f. 34r:| domandò loro uno di questi pani per lo amore d’Idio, che 
lo voleva portare a uno eremita, che dimorava nelle montagnie fra 
Chutiliano et S°. Peregrino, et perchè era in tal modo circhundato 
dalle nevi che non poteva uscir fuori per la elemosina et già pativa 
fame, però li porterebbe lui decto pane. La qual chosa udendo frate 
Thomma, subito li porse uno di quelli pani, non dubitando di quello 
che era, cioè fussi l’ angelo d’ Idio, el quale mediante prese el pane 
et disparve dagli ochi loro, et fra Thomma et fra Benedecto man- 
giorno et furno satiati di quello altro. 

In uno alti:0 tempo, quando questo homo de Idio era Vichario 
della Provincia di S. Angelo (1), mentre che una volta partitosi da 
un locho chiamato Tessa et andando a un altro locho di S°. Onofrio 
apresso al chastello chiamato Vasto (2), per la via chaminando in- 
chominciò el chompagnio a mancare di deboleza, si per el digiuno 
chome per el chaminare chattivo che havevano, et venendo a tanta 
debilità, che totalmente manchandogli le forze, posto in terra non 
poteva più andare. Il che vedendo lo huomo d' Idio, mosso a com- 
passione inverso del compagnio et non havendo alchuna chosa terrena 
da confortarlo si pose in terra ginocchioni domandando el divino 
aiuto. Mirabil cosa a dire della benignità [f. 34v:] d'Idio, che invochato, 
mirabilmente exaudì el suo servo; imperochè inanzi si levassi dalla 
oratione venne un bellissimo giovane cor uno pane et uno orciuolo 
d’acqua et presentollo allo huomo d’Idio et inmediante disparve. 
Alora el benignio padre di quel cibo mandatoli da Idio confortandone 
el suo compagnio, anchora lui insieme con quello con gran charità 
mangiò. Rihaute adunque le forze el compagnio, poi che el cibo ce- 
leste hebe inangiato, seguitorno e loro viagio, et in quella sera per- 
vennono a locho di Monte di Riso, dove in sagrestia el beato Thomma 
per reliquie ripose parte di quel pane che haveva et quello orciuolo. 

Dimorando questo beato in Apruzio (83) nella Provincia di S. Ber- 
nardino in un certo devoto et solitario locho sopra la rocha di Monte 
Piano, dove nella piazza della chiesa rischontro a locho è uno mon- 
ticello di sasso chome una torre, da ogni banda spichato dal monte, 
l'altezza del quale è circha a sesanta bracia, sopra al quale nella 
sommità è un picholo piano, dove volse lo homo d’ Edio in honore 
delle sacre stigmate del seraficho padre nostro S. Francesco edifi- 
chare una chapella, ma per la povertà de frati non havendo chal- 
cina da murare, ne ancho nella terra non era, richorso alla sancta 


(1) Vedi Pulinari, Cronache ecc. Arezzo, 1913, a p. 23, n. 20. 

(2) Del convento di S. Nofri al Vasto vedi Pulinari, Cronache ecc. Arezzo, 
1913, a p. 52, n. 132, e a p. 215, n. 68. 

(3) Cioè Abruzzi. 
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oratione chiamò li manovali e mandolli dopo e luogo ne l'orto de 
frati, mostrando loro un certo luogo disse: « Chavate qui, che tro- 
verete la chalcina »; richusavano di chavare e manovali, e chome 
se di lui si facessino beffe [f. 35 r:] dicevano impossibile essere quivi 
chalcina, con ciò sia chosa che in que locho mai persona de viventi 
si richordassi fare fornace, ma el beato Thomma di nuovo li pregò 
che inel nome d' Idio chavassino, che certamente troverebono della 
chalcina. Alli sua priegi finalmente chavando e manovali ne locho 
demostrato, dopo che dua volte hebono perchosso la terra col zap- 
pone, chominciorno a schoprire la chalcina viva per virtù di oratione 
inpetrata, la quale era intera et sì perfetta, chome se alora fussi 
stata chavata della fornace,‘ et fu in tanta quantità quanto fu neces- 
sario a murare decia chappella. Et chosi quello che la inchomodità 
della deserta regione et poverià de frati non potè ministrare. la (1) 
oratiune et fede del servo d’Edio per mirachulo obtenne. 

Chi sarà adunque quello el quale non rimoverà con tucto el suo 
affecto el quore dalle terrene et inordinate chupidità di questo mi- 
sero mondo, et dalle humane et superflue provisione et con veloce 
chorso non chorrerà dopo la sua sancta sposa madonna povertà et 
abracieralla senza rincrescimento alchuno et terralla (2) et chusto- 
diralla et daragli tucto el quore et l'afecto suo, aciò che da essa sia 
di regali cibi pasciuto chome furno li sopra decti beati. 

Certamente in ogni tempo et età si vede la mano d' Idio non 
essere stata abreviata (3) sopra la terra ne servi suoi et in chi in 
lui si confida, ma la sua superafluente et [f. 35 v:] abondante gra- 
tia (4) sichome (5) la manna mandata a figliuoli d’ Isdrael (6) ogni 
giorno si vede piovere ne sua fedeli et devoti servi. Vedisi anchora 
per li sopradecti miracholi quanto el Signore è sollecito a mantenere 
et observare la promessa facta al nostro seraficho padre S. France- 
scho, che sempre subverebbe alli sua figliuoli et nutricherebe quelli 
se observeranno et saranno fedeli di quello che hanno promesso nella 
loro professione (7). 


(1) Il ms. lo. 

(2) Il ms. terrallo. 

(3) Isaia, 59, l: Ecce non est abbreviata manus Domini, ut salvare nequea 1 
ecc. Vedi pure il cap. 50, v. 2, e Numeri Ill, 23. 

(4) S. Paolo, Epist. II ai Corinti 4, 15; 9, 8, ecc. 

(5) Il ms. sichoma. 

(6) Salmo 77, 24: Et pluit illis manna ad manducandum, et panem coeli de- 
clit eis. 

(7) Vedi Specul. Perfect. Paris, 1898, a p. 141; Pisano, De conformitute vitae 
ece. in Anal. francisc. t, IV, a pp. 190, 428, 628, ecc. 
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Coriamo adunque frategli charissimi dopo 2’ odore di questi un- 
guenti (1) della regina sancta povertà, ascendiamo al monte del Si- 
gnor'e (2) valentemente, dove habita madonna sancta povertà, regina 
di tucte le virtù, aciò che la c’ insegni le sue vie, et possiamo andare 
più facilmente per le sue semite fruendo le sue (3) richezze et esendo 
delle sua vivande refeciionati, perchè stette nel nostro seraficho pa- 
dre. Questa sancta povertà è (a nostra portione, la quale perduce 
li sua amatori nella terra de viventi (4) în secula seculorum, si 
chome per queste chose delle quali parliamo chiaramente et aperta- 
mente si mostra, cioè per questi tancto perfecti huomini, li quali per- 
dusse a tanta altezza et perfectione di sanctità. 


Della fede grande del beato Thomma. Capitulo IX. 


Fu tanta grande la fede di questo beato homo, per la quale an- 
chova molti tormenti sostenne, chome ne locho suo si dira, che nes- 
suna chosa era tanto difficile che non credessi per via di oratione 
obtenere et per la virtù d’Idio operare. Imperochè sapeva el figliuolo 
d’ Idio Cristo Iesu neilo (f. 36 1:) evangelio haver decto, che se gli 
huomini tanta fede havessino quanto è un grano di senapa et dices- 
sino a uno monte: Partiti di qui et va più di la, che immediate 
si partirebe (5), la qual fede quanto fussi acesa nel quore di questo 
beato, non solo quello che pati da Turchi lo dimostra, ma per que- 
sto che di socto scrivo, sì pruova. 

Havendo questo beato nel tempo che era Vicario della Provincia 
“di S. Angelo (60) preso et facto mutare (7) un locho per un buon 
imiglio distancete dal chastello chiamato Monte di Riso, et parendo alli 
frati che fussino dalla terra dischosto, perchè pareva loro essere 
iroppo gravati di faticha nello andare fuora per le elemosine: onde 
per questo alchuni frati negligenti et sensuali non facevano se non 
mormorare di lui, le qual mormorationi venendo alli orechi dello 


———— 


(1) I ms. wagenti. Si allude al Cantico dei Cantici, 1, 3: Trahe me: post te 
curremus in odorem unguentorum tuorum etc. 

(2) Isaia 2, 3: Et ibunt populi multi et dicent: Venite, et ascendamus ad 
monten Domini etc. 

(3) ll ms. sa. 

(4) Salmo 141, 7: Clamavi ad te, Domine, dixi: T'u es spes mea, portio mea 
in terra viventium, 

(5) S. Matteo 17, 19: Si kubueritis fidem, sicut granum sinapis, dicetis monti 
huic: Transi hinc ille, et transibit; et nihil impossivile erit vobis. 

(6) Vedi Pulinari, Cranachke ece. Arezzo, 1913, p. 23, n. 20. 

(7) In margine altra mano corresse murare? 
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huomo d’ Ilio per levare via la chausa del mormorare a frati, volse 
con le sue orationi et chomandamento levare intero el decto locho, 
donde è et trasferirlo presso al chastello, ei però una volta sopra- 
venendo certi frati che di questo mormoravano, lo huomo d' Idio in 
fervore di spirito si levò suso dicendo a frati: « Venite mecho et 
tucti cinocchioni pregate Idio, et quello per sua potentia translaterà 
questo locho a lato al chastello nel tale sito », et chosì in questo fer- 
vore chomandò a tutti e frati che uscissino ne l'orto insieme con 
esso lui a fare orationi, ma quando andavano alcuni (f. 36 v:) frati 
increduli et pocho devoti, andavano drieto le spalle del saneto ridendo 
e sbefando la sua fervente fede et gran fervore, della qual chosa lui 
avedendosi con indignatione si volto inverso di quelli, vedendo tale 
derisione et schernimenti essere in vilipendio del santo evangelio 
disse: « O huomini di pocha fede, perché vi truffate (1) delle parole 
di Iesu Cristo? onde non siate degni di vedere questo grande pro- 
digio, ma sapete che non scamperete el divino [giudizio], che presto 
sì farà sopra di voi per la vostra incredulità et derisione », et chosì 
si tornò in chasa. Et chosì chome el sancto padre loro infra pocho 
tempo prenuntiò dovere morire, così morirno, per el quale inditio 
tucti que’ fr'ati furno di timore et tremore ripieni, et ebono da poi 
el servo d’Idio in magiore divotione et reverentia. 

Era inanzi alla chiesa del locho nostro di S°. Giovanni di Monte 
Piano di Prutio (2) un grandissimo sasso, che molto impediva la 
piaza di decta chiesa, provorno più volte e frati in diversi modi di 
romperlo quando con fuoco grandissimo, sparsovi poi sopra aceto, 
quando con altri ingegni artificiali di romperlo e levarlo via, final- 
mente non sì trovando nesun modo, un certo giorno constituito venne 
su a locho tucta la comunita della rocha di Monte Piano, che pas- 
sorno [f. 37 r:] el numero di dugento et afatichandosi intorno questo 
sasso per diversi modi per romperlo et levarlo via, fu tanta la po- 
vertà delle forze ct ingegnio loro, che pure in pocho non poterno 
muoverlo del lecto suo. Era allora el servo d’Idio beato Thomma 
nella sua celluza in honore delle stigmate sopra un saxo edifichata 
chome sopra dissi (3) et vedeva afatichare invano tanta gente, ven- 
negli compassione di loro et discese del monte con la sua channa, 
che per decrepita portava in mano et pervenuto dalla sopra decta 
moltitudine chiamò Martino d’Antonio di Buccio, suo amicissimo, el 
quale esso beato haveva vestito del habito del tertio Ordine et An- 


(1) Cioè perchè vi bellate! 
(2) Abruzzi. 
(3) Vedi il cap. VII 
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tonio di Biagio anchora suo familiare, alli quali disse: « Revogiamo 
noi questo sasso con l’aiuto d’Idio; adunque va tu Martino da questa 
parte et Antonio da quest'altra, et quando io ve lo dirò, con le mani 
darete la volta al sasso ». Li prefati uomini asectati aspectavano el 
chomandamento del padre, et molti de circustanti aspectavano di 
vedere el mirachulo con devotione et molti altri deridendo se ne 
facevano beffe. Ma el beato padre andando dalla parte di drieto con 
la sua channa messe el sasso a lieva, alzando gli ochi al cielo impe- 
trando el divino aiuto, di poi voltandosi al sasso disse: « Io ti co- 
mando nel nome di Iesu Cristo, che tu ti ponga in tal locho [f. 37 v:] 
che tu non sia mai più noioso et grave a’ frati ». Le qual parole 
decie, alzò con la sua channa et pinse gridando a Antonio et Mar- 
tino: « Alzate nel nome di Iesu », i quali subito alzando, facilmente 
remosso del locho suo el prefato sasso, chome se fussi una palla le- 
verissima, et per la balza overo ripa che è socto la piaza inverso 
la valle lasciorno chadere. Certamente questo fu mirabile, ma non 
imancho quest’ altro che narro. Conciosia chosa che decto sasso fussi 
d'infinta ponderosità et gravezza, et dovessi rotolando descendere 
ne l’orto de’ frati, che è nella valle socto la ripa, niente di mancho 
per el precepto del homo d’Idio beato Thomma nella ripa sopra 
l’orto si fermò, sichome insino al presente, non sanza amiratione di 
tucta quella moltitudine che era presente, si vede, li quali (1) rin- 
gratiorno et benedissono Idio inel suo servo beato Thomma. Et questo 
fu el primo miracholo che questo servo d’Idio operò a Monie Piano. 
Per la qual chosa decto popolo portò sempre da poi gran devotione 
et reverentia a questo servo d' Idio, et molte gratie dapoi riceverno 
da esso, le quali per essere morte le personi che ricevute le have- 
vano, non mi sono curato di scriverle. Ma queste sopra decie con 
alchune mi narrò dua volte con giuramento Giuliano (2) di Martino, 
el quale con li ochi propri vide muovere et dare la volta al decto sasso. 


[f. 838 r:] Come si sforzava el beato Thomma di conservare li sua di- 
seepoli in ogni virtu, et di molti sua perfeeti et saneti discepoli (33). 
Capitolo decimo. 


Questo beato con tucto el suo atfecto a nessuna altra chosa tanto 
pretendeva et poneva el suo studio quanto et chome potessi conser 


(1) Il ms. quale. 

(2) Il ms. Guliuno. 

(3) N P. Pulinari nello serivere lc brevi biografie dei frati toscani, discepoli 
del B. Tommaso, certamente, a mio giudizio, ebbe tra le mani questa Vita, che 
egli chiama Leggenda del B. Tommaso, e in molti luoghi la inseri quasi. alla 
lettera. 
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vare li suoi figliuoli in ogni perfectione et maxime in fugire l’otio 
et amare la povertà et humiltà, per la qual chosa voleva sempre 
stessino ochupati in qualche spirituale exercitio. Ma quando achiuleva 
havere a fare qualche chomune et manuale opera, chome quando 
nella state faceva sechare (1) delle fructe, la qual chosa erano cet 
sono abondante in decto locho di Scharlino, mentre che li frati tucti 
insieme comlunava a sechare al sole le sopradecte fructe, faceva etiam 
venire li altri ufitiali, chome sagrestano et li altri, delli quali era e 
loro exercitio o di chucire et simili, et chi lavorava (2) una chosa 
et chi un altra, chome era necessario, tucti insieme inanzi a se gli 
voleva havere, et mentre ghe operavono sopradecti exercitii, sempre 
voleva che fussi qualchuno de frati, che leegessi (3) qualche libro 
divoto et in fra gli altri quello di frate Giovanni Climaco. Et quando 
e lectore leurendo perveniva a qualche obscuro passo, sechondo che 
lo spirito gli diceva, gli chomandava silentio et facevalo tacere, et 
quello che el frate [f. 38 v:] haveva lecto, lo replichava et dichiarava 
tanto lucildamente et profondamente, che chiaramente chognioscevano 
li suoi discepoli, che lo Spirito Sancto parlava per la bocha sua. 

Questa provisione di sechare et servare li sopradecti pomi, cho- 
me narravano li sua discepoli, era per chagione di quelli, li quali 
non potevano per debile complexione o per antiquità servare quella 
eranle austerità del pane con l'acqua et asentio, ma di quelle fructe 
erano contenti, usando quelle per delitie o chocte (4) 0 crude fussino 
loro ministrate. 

Quanto fussi cl suo zelo di fare observare la sancta poverta non 
bisognia più replichare, conciosia che [ciò che] è decto di sopra a cia- 
scheduno lo può fare manifesto. 

Ma quanto s' ingegniassi di fare a quegli porre el fondamento 
loro nella saneta humiltà per le infrascricte chose si manifesta. Guar- 
dava et considerava questo beato le virtù, lo stato et la condizione 
loro et sechondo che vedeva necessario, li exercitava humiliandoli 
overo extollendoli et premovendoli a qualche grado. 


Del beato Polidoro romano (5) 


Onde achadde che un certo nobile sieniore romano, chiamato 
inesser Polidoro et doctore di legge, esendo podestà della ciptà di 


U 


(1) Seccare. 
(2) II ms. ripete et chi lacorava. 

(3) Il ms. lelyessi, come ancora qui sotto le/lyendo invece di leggendo. 
(4) Il ms. chkocto i 

(5) Questo titolo dalla stessa mano fu posto nel margine, 
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Siena udi la fama della sanctità et perfectione del beato Thomma 
et de sua discepoli, mandò a pregarlo che dovessi al tucto et in o- 
gni modo andarlo a trovare per chose d’ importanza. Al quale esendo 
andato frate Thomma, udì da quello chome già morta la sua donna, 
haveva disposto al tutto [f. 39 r:) di abandonare el mondo et di pi- 
gliare l'abito della religione socto la sua chura et obedentia. La qual 
chosa udendo frate Thomma, fu molto ralegrato spiritualmente ve- 
dendo el buon proposito d'un tanto huomo et la sua conversione, 
però molto lo confortò nel sancto proposito, et dopo che hebe fornito 
el tempo del suo otitio, nel qual tempo ordinò et dispose e sua beni, 
facendo in fra le altre un testamento, che se alchuno de sua figliuoli 
lo venissi a visitare in termine d'un anno, dallo ingresso suo della 
religione, inmediate perdessi la eredità paterna, et li altri fratelli 
ciascheduno per la sua parte succerlessi nelli sua beni. Havendo fi- 
nalmente messer Polidoro asectati lì figlioli et ordinato et disposto ogni 
sua fachultà et facto di molte elemosine et già l’ufitio suo terminato et 
hauto el successore, si vesti per le mani del beato Thomma l'abito della 
religione nel devoto locho di Scharlino. Ma chognioscendo el beato pa 
dre che tale et tancto huomo non bisogniava a stato clerichale ct su- 
blime promuoverlo, ma più presto confirmallo nel saneto proposito della 
lumiltà, et questo essere più expediente alla salute sua, non havendo 
rispecto che fussi signiore et doctore in legge, et stato in tanti ma- 
uni offitii per diverse ciptà della Italia et anchora Senatore della 
ciptà di Roma, non havendo rispecto anchora alla nobiltà del san- 
gue (1) et numero de parenti [f. 89 v:] lo pose et volse che perma- 
nessi nello offitio et stato laichale et dectelo per discepolo al chuci- 
niere, acciochè imparassi la chucma, et dipoi lo decte al chanovaio (2). 
Ne quali ufitii permeetendo Iddio, aciò che si venissi a conser- 
vare magiormente nella virtu della sancta humiltà, vedendosi per- 
duto ogni sufilientia non potecte impararne nesuno, ma tucte le chose 
che haveva a fare apartenenti a decti ufitii non haveva actitudine 
nessuna, et che pegio era, che quasi ogni vaso che li bisogniava to- 
chare et ministrare, immediate che lo tochava, pareva che la fortuna 
volessi che si spezassi. Onde per questo dal santo padre sostenne 
molti improperi con parole aspre et reprensive insieme con molte 
confusione et penitentie, chome è chostume de religiosi, quando di- 
chono la cholpa in chapitolo. Le quali tucte chose frraie Polidoro con 
volto alegro et ioconda faccia riceveva et humilmente et con molta 
patientia riceveva. Ma finalmente una volta che frate Polidoro per 


(1) IL ms. senze. 
(2) Il ms. chanovai. 
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simili difecti disse la sua colpa, frate Thomma dapoi che hebe rin- 
chappellato et ripresolo li disse: « Io non so, Polidoro, quello che io 
habia a fare di voi! Voi siete vechio et inabile alla religione, voi non 
sapete fare nulla et mancho potete imparare, io non so quello che 
habia a fare di voi, se non che haviate chura del nostro asinello, et 
aiuterete a l’ortolano [a] lavorare l'orto quando vi chiamerà »: al 
quale humilmente et con molta letitia achonsentendo frate Polidoro 
al sancto padre del nuovo ufitio impostogli, governava quello asinello 
con tanta [f. 40 r:] diligentia et sollecitudine, che era uno stupore 
a vedere, non haveva chura di quello chome d'uno animale vile, ma 
sibene chome se fussi stato un pretioso chavallo di qualche gran 
signiore; imperochè churiosamente lo nectava et stregliava, lavan- 
dogli spesso e piedi, et el basto et gl’ altri sua fornimenti pulitamente 
et ornatamente li achonciava et poneva a dosso; la stalla anchora 
tanto achuratamente et pulitamente teneva che più presto habitationi 
di huomini che di animali pareva a chi la riguardava. Venivano li 
nobili ciptadini romani, fiorentini et sanesi et de l'altre terre cir- 
cuntante da ogni parte a vedere el nuovo gallivano, homo pruden- 
tissimo et nobile, nel secholo signiore et doctore posto in tancto hu- 
mile stato, exercitando tanto humile ufitio, et alchuna volta lavorando 
l'orto, portare e litame. Delli quali exercitii non si vergogniando in 
presentia di quegli, non mancho devotamente che sollecitamente et 
con silentio operava, per le qual chose tucti stavano amirati et stu- 
pefacti a vedere tanta humiltà di questo huomo, et gratie inmense 
referendo a Idio, con molta edifichatione si ritornavano a chasa. Ma 
frate Polidoro rimanendo nelli sua ufitii humile et in dispregio di 
se medesimo socto la pura et semplice obedientia de sua prelati, fece 
anchora molto proficto nella austerità della vita et nella sancta ora- 
tione. Costui operando ufitii [f. 40 v:} manuali pareva sempre 
orassì et tenessì la mente in Dio; per le quali tucte chose tanta 
gratia meritò di conseguire et octenere dallo omnipotente Idio, che 
molte volte et in molti modi fu consolato dalla apparitione angelicha 
et deifica, et nel suo tugurio che è anchora ne l'orto per la via che 
va alla croce al mare, lì aparve la sua devota Magdalena et il padre 
nostro S. Francescho. 

Finalmente havendo perseverato sanctamente sichome haveva 
chominciato, fu questo huomo chiamato da Idio per una certa infir- 
mità di febre a ricevere lo inenarabile premio, il quale Idio ha pre- 
parato a quelli che in verità lo amano, et inanzi che quello sacro 
spirito uscissi di quel chorpo, venono li cherici et novitii a visitarlo, 
perchè haveva instituito et ordinato frate Thomma, che dua volte 
almancho el giorno li sopradecti cherici et novitii visitassino l in- 
fermi, ma frate Polidoro schaciando quegli diceva: « Andate, andate, 
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uscite fuora, non vedete voi? » Al quale el maestro rispose: « Et che 
vedete voi, frate Polidoro, perchè ci schaciate? » Rispose: « Non ve- 
dete voi S. Francescho et S. Antonio da Padua et quel altro S. frate, 
che sono venuti per me, aciò che mi conduchino a gaudi del para- 
diso? » Et chome hebe decto queste chose, alli sua priegi uscirno 
‘ della infermeria, dove pocho stando quelia sancta anima usci fuora 
della charcere chorporale et andò a quella gloriosa [f. 41 r:] compa- 
gnia alli regni del cielo a godere in sempiterno, lasciando el suo corpo 
nel divoto locho di Scharlino, el quale in S. Ferma nel sepolcro de 
sanctì frati si riposa insieme, dove, in fra le altre ossa, el suo chapo 
et hossa discernono per la grandezza loro, perchè era huomo certa- 
mente sopra lì altri di grande statura; era anchora di venerabile a- 
specto, ornato di eleganti chostumi et di sapientia aquisita et natu- 
rale; doctore di legge, signore nel sechulo, in molte ciptà pretore, 
nella ciptà di Roma Senatore, ma nella religione humile sopra li 
altri, prompto alla obdientia, austero della vita et sollecito alla ora- 
tione, chome testificha al S. padre frate Guasparre (1) et frate Marcho 
Massaini (2) sua condiscepoli socto la obdientia di tancto padre, del 
quale narriamo la vita, li quali sono testimoni di indubitabile fede 
per la loro sanctità. 

Questo frate Polidoro fu uno di quelli de quali scrive el S. padre 
frate Alberto da Sartiano in una epistola mandata a M. Poggio, nella 
quale dice haver veduto nella religione huomini vestiti d’un soctile 
et povero vestimento senza nulla in chapo, con li piedi nudi et fan- 
gosi andare, et bere l’acqua molto suavemente, li quali imprima nel 
secholo le delichati pelli et pretiosi vestimenti et pulite berecte con 
exquisiti chalcetti et delichati et suavi cibi et octimi beveraggi apena 
potevano [f. 41 v:] scampare et defendere la sua vita di grandissime 
infirmità (3). 


(Continua) i P. Saturnino Mencherini 


(1) Del B. Guasparre vedi Pulinari, Cronache ecc. Arezzo, 1913, a pp. 26, n. 
29, 216, n. 69, 408. n. 2, 441, n. ], 448, n. 13, 451 e gli autori citati in nota. 

(2) Di lui vedi Pulinari, Cronache ecc. 1913, a p. 267, n. 2 e a pp. 448-9, n. 15, 

(3) Del B. Polidoro scrisse a lungo il Pulinari, Cronache ecc. Arezzo, 1913, 
a pp. 446-7, nn. 10 e 12. 
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nella dottrina del Ven. G. Duns Scoto 
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Alcuni filosofi abbastanza recenti, ammettendo con S. Tommaso la 
distinzione reale tra l’anima e le sue facoltà, dissero che l’ opinione 
contraria, cioé la scotistica (1) è priva di qualsiasi fondamento e sa 
di cartesianismo e di panteismo! Il Gonzalez, per esempio, scrive: 
« Non posso comprendere come un uomo di grande ingegno, amante 
della dottrina cattolica, abbia negato la distinzione reale tra l'anima 
e le sue facoltà senza alcun fondamento. 

« Le facoltà (sono parole ch'egli mette in bocca di un P. Cuevas, 
il quale teneva l'opinione scotistica) si distinguono dall'antina solo 
concettualinente. Queste sono parole, prosegue il suddetto Gonzalez, 
da proferirsi solo da un fautore della dottrina cartesiana, non già da 
un uomo di sublime ingegno, in nessun merlo dispregiatore della 
scuola » (2). E il Sanseverino: « Finalmente s'intende che la sentenza, 
la quale nega la distinzione reale tra l’anima e le sue facoltà con- 
viene col panteismo » (3). 

Non per risuscitare interminabili controversie di scuola sopra 
inutili quisquiglie, ma per mettere in rilievo il pensiero di un grande 
Dottore sopra una questione, che per la sua importanza non deve 
essere risoluta semplicisticamente, e soprattutto per difendere da in- 
giuste quanto gravi accuse il Dottore dell’ Immacolata Concezione 
porrò a lato dell’opinione di S. Tommaso quella di Scoto, d'onde ap- 
parirà che questa non è nè cartesiana, nè panteistica, ma molto con- 
forme a verità. 

Opinione tomistica — Prima di tutto credo opportuno spiegare che 
cosa intendano S. Tommaso ed i tomisti per distinzione reale, riser- 
bando a quando esporrò l’opinione di Scoto, di parlare della famosa 


(1) Altri filosofi, ammettendo la distinzione formale oppure virtuale tra l’anima 
e le sue facoltà disscro che l'opinione contraria, cioè quella di S. Tommaso, fu 
difesa da tutti gli scolastici. Ciò è falso. S. Bonaventura riferisce (Sent. II, dist. 
24, p. 1, a, 2. q. l) treopinioni intorno alla questione, due delle quali sono con- 
trarie all’ opinione dell’ Angelico. Lo Scoto esaminò gli argomenti di S. Tommaso, 
ma adottò e difese la tesi contraria. J 
(2) Phil. Christ. cum ant. et nov. comp. Dynamil., p. generalis, ec. LL a. | 
(3) Phil. Element. Psychol. sect. prim. cap. l. scholium. 
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e certo da pochi intesa distinzione formale. L'Angelico per distinzione 
reale intende quella che è tra due realità anche inseparabili. Quindi 
secondo tale dottrina non solo è distinzione reale tra Pietro e Paolo 
tra anima e corpo, ma anche tra la sostanza ed i propri accidenti, 
anzi tra accidenti ed accidenti, essendo anche essi realità. 

I discepoli però si sono allontanati alquanto dal Maestro, non certo 
quanto alla sostanza, ma quanto alla nomenclatura. Hanno infatti 
ammesso una distinzione reale maggiore ed una distinzione reale 
intnore. Per la prima intendono quella che è tra due sostanze sepa- 
rate o separabili, tra Pietro e Paolo, per esempio, tra anima e corpo. 
Per la seconda intendono quella che è tra l’ essenza ed i suoi acci- 
denti. Vi è, per esempio, distinzione reale minore tra l’ essenza del 
corpo e la sua quantità (1). In conclusione la distinzione che S. Tom- 
maso ed i tomisti ammettono tra l’anima e le sue facoltà è quella che 
passa tra la sostanza ed i propri accidenti, ossia la distinzione reale 
minore. Quindi secondo S. Tommaso le facoltà dell'anima sono da 
essa realmente distinte. Che sia così, ognuno potrà vederlo dall’espo- 
sizione che farò degli argomenti tomistici. 

Esposizione degli argomenti tomistici — Noto che nell’esporre la 
tesi dell’Angelico mi attengo ai testi originali (2): 

I. - La potenza essendo ordinata all’atto deve appartenere a quel 
genere cui l'atto appartiene. Perciò se l'atto non è del genere di so- 


(1) Vedi Pecsi - Cursus Brevis Philosophiue. Vol. 1. p. 56. Farges - Ontol. 
p. 267. Reinstadler - Onto?. p. 275. Lo Zigliara anzichè chiamare la distinzione 
reale maggiore e minore, la chiama entitativa, la quale comprenderebbe l’' una 
e l'altra. (Vedi Ontol. p. 378). 

(2) Intorno allo scotismo si veda P. Minges, Franziskanische Studien, 1914, 
n.2. L'autore rende giustizia al R. P. Deodato de Basly, ma convien notare che 
la mossa allo studio di Scoto fu più etficacemente iniziata dai PP. David Fleming, 
G. Casanova, Cherubino Prezzolini, Doroteo Cornelisse, Alberto O° Neill, S. Bel- 
mond, i quali furono insegnanti nel collegio antoniano di Roma. Fra gli scrittori 
sono pure da ricordare il Fernandez, Raymond, Michel-Ange de Carcassonne, 
Dominique de Caylus, P. Duhem, Chossat, e numerosi autori non francescani, i 
quali dimostrano stima e ammirazione al Dottore Sottile e Mariano. 

E° ben noto pure il volume di saggi sulla filosofia dello Scoto, del Pluzanski, 
tradotto in italiano dall’ Alfani. L' autore disgraziatamente conobbe poco delle 
opere di Scoto. Il Picavet lo rimprovera d'aver troppo identificato il pensiero di 
Scoto con quello di S. Tommaso, osservando pure che il Vacant tolse a Scoto 
l’ortodossia e l'originalità. Accennando poi all'opera « La scolustique et le tra- 
dition franciscaine » del P. de Martigné rileva il carattere tendenzioso di tale 
studio, tuttavia di reale valore. Di fatti, il Martigné, come pure in Italia il Ba- 
roni, il Facin ed altri studiosi del Dottore serafico, parla senza fondamento di 
una scuola francescana antica, iniziata dal Dottore Irrefragabile, Alessandro di 
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stanza ma di accidente, anche la potenza non é del primo ma del 
secondo genere. Ora l’intellezione e la volizione, per esempio, in 
noi sono accidentalità. Infatti non sempre vogliamo, non sempre in- 
tendiamo. Dunque anche le potenze che le producono sono accidenti, 
e quindi realmente distinte dall’essenza dall’ anima (1). 

II. - Un secondo argomento S. Tommaso lo desume dalla diffe- 
renza che passa tra l'agente primo e l'agente secondo. Solo l'agente 
primo, egli dice, agisce per essenza, a differenza degli agenti secondi, 
ì quali agiscono per mezzo di una realità unita alla loro essenza. Ora 
l'anima non è agente primo, essendo questo uno solo, cioè Dio, ma 
agente secondo, e quindi non può agire per essenza, ma per mezzo 
di entità a lei unite, cioè per mezzo delle sue potenze. Quindi le po- 
tenze non si identificano coll’ essenza dell’ anima, ma sono da essa 
realmente distinte (2). 

III. - Un terzo argomento l'Angelico lo desume dal fatto che seb- 
bene l’anima sia sempre in atto, pur tuttavia non è sempre operante. 
Se l’anima, egli dice, fosse principio immediato di operazione, o me- 
glio, se le facoltà dell’ anima si identificassero con essa, ne seguirebbe 
che l’anima, siccome è sempre in atto, dovrebbe, per esempio, sem- 
pre volere, sempre intendere; e siccome l’uomo è sempre animato, così 
dovrebbe sempre emettere atti d’intellezione e di volizione ecc. Ma 
questo va contro la quotidiana esperienza, poichè osserviamo che gli 
uomini, sebbene animati, non sempre intendono, non sempre vogliono. 


Hales. Giustamente levò la voce contro tale anacronismo il P. Lodovico da Motta 
di Livenza nel suo opuscolo: Metodo e sistema del Ven. Giovanni Duns. Scoto. — 
Gerusalemme, 1898. 

A chi paragoni i testi di Alessandro d° Halcs, S. Bonaventura, d'Acquasparta, 
Scoto, Alessandro d' Alessandria, Pietro d' Aquila, ecc. risulterà chiaramente che 
l'Ordine Francescano dette alla sua scuola il nome di scotistica per avere lo 
Scoto felicemente seguito le traccie dei suoi predecessori maestri francescani, fa- 
cendola non da innovatore ma da correttore, in base al metodo positivo soste 
nuto pure da Ruggero Bacone, come anche per la necessità di andare contro a 
certe tendenze platoniche favorevoli all'inneismo e al realismo esagerato. 

(1) ..... Cum potentia et actus dividant ens ct quodlibet genus entis, oportet 
quod ad idem genus referatur potentia et actus; et ideo si actus non est in ge- 
nere substantiae, potentia quae dicitur ad illum actum, non potest esse in genere 
substantiae. Operatio autem animae non est in genere substantiae.... (Sum. Theol. 
quaest. 57° art. I). 

(2) Omne agens quod agit per essentiam suam est agens primum; nam omne 
agens secundum agit, quantum participat aliquod additum essentiae; anima au- 
tem non est agens primum: non ergo est agens per esseutiam suam, sed per suam 
potentiam; ergo sua potentia non est sua essentia (I. dist. 3. q. a. 2, 2. arg. 2). 


208 P. AGOSTINO FIORAVANTI 0. F. M. 


Dunque le facoltà non si identificano coll’ anima, ma sono da essa 
realmente distinte (1). 

IV. - Un quarto argomento S. Tommaso lo desume dalla diversità 
delle azioni dell’ anima. Queste, essendo di diverso genere (le azioni 
volitive sono diverse dalle intellettive, le une e le altre sono diverse 
dalle sensitive), non possono ridursi ad un unico principio immediato. 
Dunque essa non ne può essere principio immediato ma solamente 
mediato. Quindi l’anima (principio mediato) si distingue realmente 
dalle sue facoltà — principio immediato di operazione (2). 

V. - Finalmente S. Tommaso desume un quinto argomento dalla 
relazione di dipendenza che hanno tra loro le potenze dell'anima. 
Noi osserviamo che una potenza muove l’altra; la ragione, ad esem- 
pio, muove l' irascibile e il concupiscibile; l’ intelletto muove la vo- 
lontaà. Ora ciò non si verificherebbe se le facoltà si identificassero col- 
l'anima, perchè una cosa non può essere motore e mobile sotto il 
medesimo aspetto (3). Dunque si distinguono realmente da lei (4). 

Conclusione — Dall’ esposizione della dottrina tomistica, appare 
che gli argomenti addotti tendono a dimostrare che le facoltà del- 
l'anima sono accidenti e che, essendo gli accidenti secondo la dot- 
trina tomistica realmente distinti dalla sostanza, anche le potenze 
dell’ anima sono da lei realmente distinte. 

Soluzione degli argomenti tomistici — A4/ prîn:0 argomento ad- 
dotto da S. Tommaso osserviamo che si danno potenze che sono 
principio di operazione e potenze oggettive (5). Le potenze operative 


(1) ..... hoc etiam impossibile apparet in anima.... Nam anima secundum suam 
essentiam est actus. Si ergo ipsa essentia animae esset immediatum operationis 
principium; semper habens animam actu haberet opera vitae, sicut semper ha- 
bens animam actu est vivum..... Invenitur autem habens animam non semper 
esse in actu operum vitae.... (Sum. Theol. loc. cit.). 

2) Quaest. disp. q. de an. art. 12. Pesch così semplifica l’ argomento addotto 
da S. Tommaso: « Actiones quac sunt genere diversae ad unum principium 
immediatum reduci non possunt, Ergo anima multas et diversas potentias habere 
debet, quae diversitati actionum respondent. (Pesch. Institutiones logicales pars. 
I. vol. II. p. 3. nota 2°). 

(3) Tertio apparet idem |[scil. impossibile] ex ordine potentiarum animae et 
habitudine ad invicem; invenitur enim quod unam aliam movet, sicut ratio ìra- 
scibilem et concupiscibilem, et intellectus voluntatem; quod esse non posset, si 
omnes potentiae essent ipsa animae essentia, quia idem secundum idem non 
movet seipsum. (Quaest. disp. q. de spir. creat. art. XI). 

| (4) Molti altri argomenti adduce S. Tommaso in difesa della sua tesi. Essi 
però dicono più o meno la stessa cosa. 

(5) Per potenza oggettiva intendo quella che può essere tratta dal non essere 
all’ essere. | 


LA DISTINZIONE TRA L'ANIMA E LE SUE FACOLTA' 239) 


non appartengono certo sempre al medesimo genere delle loro azioni, 
come ad esempio, la pittura non appartiene al medesimo genere di 
chi la produce. Le potenze oggettive poi non solo appartengono al 
medesimo genere dei loro atti, ma sono una stessa cosa con essi. 
Così il mondo che ora è in atto è quello stesso che prima della crea- 
zione era in potenza. 

Al secondo argomento osserviamo che in due modi si può agire per 
essenza, 0 per essenza incomunicata, o per essenza comunicata. L'agire 
nel primo modo è proprio di Dio; l'agire poi per essenza comuni- 
cata può essere anche delle creature, specialmente dell'anima umana. 
_ Al terzo argomento diciamo che l’anima sebbene sia sempre in 
atto, pure non è sempre attualmente operante, perchè per essere sem- 
pre attualmente operante è necessario il concorso di un oggetto e- 
sterno. Così, per esempio, l’anima non potrà certo intendere senza 
che abbia presente l'oggetto intelligibile, non potrà volere senza che 
abbia dinanzi l’ oggetto buono o desiderabile. Quando sia presente al- 
l’anima l'oggetto proporzionato alle sue facoltà, essa, come è sempre 
in atto, così è anche sempre in azione. 

Al quarto argomento rispondiamo che diverse operazioni non pos- 
sono ridursi ad un unico principio immediato se questo principio 
non ha in sè la virtù di poter produrre tali operazioni. Non è però 
dimostrato che l’anima non possa produrre operazioni diverse, e non 
possono logicamente negarlo i tomisti (1) i quali ritengono che l' a- 
nima è principio delle sue facoltà. Ma se l’anima può essere principio 
di facoltà diverse, perchè non potrebbe essere principio di operazioni 
diverse? | 

Al quinto argomento”finalmente rispondiamo che la dipendenza 
non è tra le facoltà dell’ anima, ma tra le operazioni di questa. Essa 
conosciuto che un oggetto è buono, lo vuole, conosciuto che è cattivo 
lo avversa. Questi atti d’intellezione e di volizione sono distinti tra 
loro, sono tra loro dipendenti; ma da ciò non segue che diversi e di- 
pendenti siano i principii che li producono. E’ sempre l’anima che 
prima di volere una cosa deve averla conosciuta buona, è sempre 
essa che la rigetta qualora la conosca cattiva. Non /e potenze, adun- 
que, dipendono a vicenda, ma /e azioni delle diverse potenze del- 
l’anima stessa. | 

Da queste brevi riflessioni intorno agli argomenti tomistici appa 
risce molto bene che essi sono tutt’ altro che decisivi. Questo appa- 
rirà anche più chiaramente dall’ esposizione della dottrina del Dot- 
tore Sottile. 


(1) Vedi Pecsi - Cursus brevis Philosophiae. vol. li. p. 176. 
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Il dottrinale dello Scoto sulla questione comprende due parti, l'una, 
per così dire, negativa, l'altra positiva. Cioè: 1. egli nega decisamente 
la distinzione reale tra l’anima e le sue facoltà; 2. sostiene che tale 
distinzione sia la così detta formale. Noi esporremo ambedue queste 
parti, sempre però avendo dinanzi gli occhi i testi originali dello Scoto 
e dei più celebri scotisti. 

Ecco gli argomenti che si adducono per difendere la prima parte 
della dottrina del Dottore Sottile. Il primo possiamo formularlo così: 

I. — Non sunt multiplicanla enlia absque necessiltate; ma non 
vi è nessuna necessità di ammettere due principi di operazione, 
mediato l’ uno, immediato l'altro. Infatti le facoltà dell'anima (con- 
senzienti gli stessi avversari (1)) provengono immediatamente dal- 
l’anima. Ora se da essa possono immediatamente provenire le potenze 
operative anche secondo ì tomisti, i principii immediati di operazione, 
quali sono, per esempio, I intelletto e la volontà, per quale ragione 
non potrebbero da lei provenire pure immediatamente le operazioni 
stesse? Le potenze operative sono evidentemente qualcosa di più per- 
fetto delle operazioni che da loro provengono, quindi se dall’ anima 
possono trarre origine le prime, con maggiore ragione potranno pro- 
venire le seconde. Inoltre, se l'anima agisce per mezzo di accidenti, 
domandiamo se tali accidenti agiscono per se stessi, oppure per un’al- 
tra enttà intermedia. Se agiscono per sé stessi, perchè non potrebbe 
agire per sé stessa anche l’anima, la quale, essendo sostanza, è molto 
più perfetta degli accidenti? Se poi agiscono per una entità inter- 
media, domandiamo ancora: tale entità agisce essa per se stessa op- 
pure per una seconda entità intermedia e così possiamo ripetere la 
stessa domanda, fino a che, non potendosi ammettere il processso in 
infinito, sì venga ad una entità, che possa agire per se stessa e pro- 
durre, per esempio, atti d’intellezione, di volizione ecc. Ora se una 
accidentalità può essere principio immediato di operazione, a fortiori 
l'anima può essere tale principio. E cosa inutile quindi ammettere 
la distinzione reale tra l’anima e le sue facoltà, cioè due principii 
di operazione. i 

II. — Il secondo argomento può essere formulato così: le facoltà 
dell'anima o sono parti di essa, o suoi accidenti, oppure una cosa 
stessa ccn lei. Ora esse non sono parti, perché l'avere parti è proprio 
dei corpi, e l’anima non estesa. Non sono accidenti, perchè in tal caso 
l’anima in quanto facoltà visiva avrebbe nell’ occhio un accidente di 
diversa natura da quello che come facoltà auditiva avrebbe nelle orec- 
chie, cioè un unico essere spirituale, semplice e inesteso qual'è l' a- 


(1) Peesi - loc. cit. 
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nima, sarebbe soggetto di proprietà diverse e contrarie, il che è in- 
concepibile in un essere privo di estensione. Rimane dunque che esse 
si identifichino coll’ anima e che quindì non siano da lei realmente 
distinte (1). 

III. — L'anima umana è specificamente diversa dall'anima dei bruti 
a causa dell’intelligenza e della libertà. Ora se l'intelletto e la volonta 
costituiscono tale differenza specifica, dunque intelletto e volontà li- 
bera sono intrinseci all'anima e una stessa cosa con essa; poichè se 
fossero accidenti, fra il bruto e l'uomo non vi sarebbe che una dif- 
ferenza accidentale, non bastando questa (e in ciò naturalmente con- 
vengono anche i tomisti) a costituire un essere in una specie di- 
versa (2). Ne si dica che l'intelletto e la volonta libera 7 radice 
costituiscono la differenza specifica dell'anima, poiché questo è un 
debole rifugio. Solo infatti I intelletto e la volontà sono la radice 
dell’ attività intellettiva e volitiva. Forse una radice ha ancora un'altra 
radice? 

IV. — Il principio dell’ essere è lo stesso che il principio dell’ 0- 
perazione, e quella forma che da l'essere dà anche l’operare, Quod 
dat esse dat et operari. Ora l'anima è principio dell'essere umano, 
giacchè essa è che ci costituisce nella specie umana. Dunque è anche 
principio di operazione. Ma non può esser tale se non in quanto è 
potenza. Quindi le potenze dell'anima non possono distinguersi dal- 
l'anima, ma sono realmente una sola cosa con essa. 

V. — Inoltre la dottrina cattolica insegna che le anime in cielo 
sono essenzialmente beate; ma nell’ opinione -tomistica le anime sa- 
rebbero beate solo accidentalmente, perchè, solo l'intelletto e la vo- 
lontà sarebbero essenzialmente beate, non però l'anima (3). 

VI. — Anche i Padri della Chiesa favoriscono la dottrina di Scoto. 
S. Agostino (1. I. de Trin. 6. 11) dice: « Queste tre cose, cioè la me- 
moria, l'intelligenza e la volonta, perche non sono tre vite, ma una 
sola vita, né tre menti ma una sola mente, nè sono tre sostanze, ma 
una sola sostanza..... ». Dunque le suddette tre facoltà non sono 
accidenti, ossia qualità realmente diverse dall'anima. S. Bernardo poi 
(serm. II super Cantica) dice: « Vedo nell'anima tre cose, cioè |’ in- 
telletto, ila memoria e la volontà, le quali tre facolta sono una stessa 
cosa coll anima ». Più esplicitamente però la opinione di Scoto viene 
confermata da Ugo da S. Vittore. Questi (lib. de spiritu et anima) 

+. 


(1) Qwon. C. IL dist. XVI. q. un. p. 579. Frassen, Phil. ace. tom. 3. q. de 
an. p. 146. 

(2) Peesi - Crosus brevis. Phil. vol. Il. p. 174. 

(3) Oxon. 1. Il. dist. XVI. q. un. p. 580. 
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dice: l'anima viene chiamata con diversi nomi a seconda delle sue 
operazioni; sì chiama mfatti anima, mentre vegeta; senso mentre sente, 
mente quando intende..... Queste proprietà però non differiscono tra 
loro, ma costituiscono una sola essenza ». 

Dimostrato che l’anima non si distingue realmente dalle sue fa- 
coltà veniamo alla seconda parte della esposizione scotistica. Sebbene 
Scoto identifichi realmente le facoltà dell'anima coll’anima stessa, 
pur tuttavia vi ammette pure una distinzione, che non ne distrugge 
affatto la identità reale. Tale distinzione dallo Scoto viene chiamata 
formale (1). Questa celebre distinzione dicesi quella che è tra varie 
formalità (2) di un essere, realmente identificate tra loro, ma la cui 
definizione, antecedentemente a qualsiasi operazione della mente, non 
è identica ma diversa. Un esempio chiarirà molto bene il mio pensiero. 
Esaminando il concetto di ente, osservo che è identico a sè stesso e 
concludo che l’ente è uno. Esamino ancora ed osservo che quest’ente 
é intelligibile, e ne deduco che è anche vero. Fsamino ancora una 
volta e osservo che è anche appetibile, quindi buono. Tra queste varie 
formalità non può esservi distinzione reale, perchè questa si pone tra 
realità diverse, e nel caso nostro l'unità, la verità e la bontà si iden- 
tificano realmente nell’ ente. E neanche debbo porvi la distinzione 
puramente logica, giacchè esistono nell’ ente indipendentemente da 
ogni operazione mentale. Bisogna dunque porvi una distinzione 
la quale, mentre salva la identificazione reale delle note suddette 
colla natura stessa dell’ ente, salva pure la distinzione di ciascuna di 
queste note dall'altra e dalla natura dell'essere, poichè la nozione e 
definizione di una non s'identica cella nozione e definizione dell'altra. 
Tale è la distinzione formale. 


(1) Faccio notare che lo Scoto chiama tale distinzione anche con altri nomi, 
per esempio, la chiama distinzione di ragione cwwn fundamento in re, distinzione 
virtuale, distinzione secundum quid e quando la usa in Teodicea la chiama non 
identità formale. Parlando infatti detla distinzione tra la natura divina e la pa- 
ternità, egli dice:.... Nunquid igitur debet esse aliqua distinctio? Respondeo, me- 
lius est uti ista negativa, hoc non est formaliter idem, quam hoc est sic et sic 
distinetum. Nella distinzione scotista esiste quindi una certa gradazione. In Dio, 
essendo semplicissimo, noi abbiamo la massima identità reale e quindi gli attri- 
buti suvì si identificano col!” essenza più che le facoltà si identifichino coll’anima. 
Perciò quando Scoto applica a Dio la sua distinzione, la chiama non identiti 
formale, mentre quando l’ applica agli enti creati la chiama distinzione di ra- 
gione cum finulaniento in ve, virtuale, formale ecc. 

(2) Per formalità s' intendono le note, le ragioni essenzialmente inerenti ad 
un essere col quale realmente s' identificano, ma la cui definizione non conviene 
all'essere totale, nè la nozione e definizione di una formalità è identica alla 
definizione delle altre. NRutio conceptibilis ee natuva rei. 
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Chi ha ben compreso che cosa s' intenda per tale distinzione, 
comprende bene che anche lo Scoto ammette essere le distinzioni 0 
reali o mentali a seconda che sono nella realtà oppure solo nella 
mente, e che, colla sua distinzione formale, ha voluto solo mettere una 
specie di gradazione nella distinzione reale propriamente detta. È per 
questo che la distinzione formale fn da lui chiamata nminiznia a parte 
reî. Faccio poi osservare che i tomisti hanno adottato dallo Scoto 
la dottrina, prendendo anche il nome della distinzione « vi? {uale » 
facoltativamente proposto dal Dottore francescano. 

Chiarita brevemente la natura della distinzione formale, veniamo 
a provarne l’esistenza tra l’anima e le sue facoltà. 

Nell’ anina nostra, la quale, come è stato detto, è quella che ci 
costituisce nell’ essere, ma ci dà anche l'intendere e il volere ecc., 
dobbiamo ammettere diverse note, virtù, perfezioni. Orbene quale 
distinzione porremo noi fra l'essenza dell'anima e tali note, per- 
fezioni, virtù? Non la distinzione reale, perchè non si tratta qui 
di realità diverse, non essendo l’ intelletto e la volontà che l’anima 
stessa; non la distinzione logica, perché antecedentemente a qualsiasi 
operazione dell’ intelletto esse si trovano nell'anima. Dunque dob- 
biamo porvi la distinzione /07n24/e, oppure, come la chiaunano i mo- 
derni, virtuale. 

Si è detto che questa dottrina sa di cartesianismo (1). Nulla però 
di più falso. Cartesio infatti insegna che l’anima è il pensiero (e per 
pensiero intende tutta l’attività cosciente, idee, sensazioni, volizioni) (2). 
Scoto invece nega che l’anima sia una cosa stessa colla sua operazione 
e aflerma solo che è una cosa stessa (realmente identica) colle sue 
facotta: intelletto, volontà, ecc. Vi è dunque un abisso di differenza 
tra la dottrina di Cartesio e quella di Scoto. Mentre infatti per il 
Cartesio il pensiero (cioè le volizioni, le intellezioni, le sensazioni, 
ecc.) costituiscono | essenza stessa dell'anima, per lo Scoto non sono 
che suoi atti accidentali. Scoto dice solo che le facoltà dell’ anima si 
identificano realmente coll’ anima stessa. 

Ma s'insiste col Sanseverino ed altri che questa dottrina conduce 
al panteismo. Se infatti, essi dicono, neghiamo la distinzione reale 
tra l’anima e le sue facoltà dobbiamo ammettere che essa agisca per 
essenza e quindi dobbiamo metterla alla pari con Dio (3). Il ragio- 


(1) Gonzalez - loc. cit. 

(2) Tredici — Storia della Filosofia, p. 156. 

(3) Sanseverino - loc. cit. — Il ragionamento del Sanseverino si fonda sopra 
l'opposizione dell’ Atto Puro e dell’ Atto-Potenza. Il primo è Dio; l'altro è il 
creato. Nei corpi la materia è potenzialità, la forma, atto. - Negli spiriti puri 
(angelo, anima) si è voluto fare dell’ esistenza l’ equivalente della materia, e del- 
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namento però del Sanseverino e degli altri non regge affatto, poiché 
Iddio è atto puro, ente a se, lo stesso essere sussistente; al contra- 
rio l’anima umana è evideniemente creata, dunque non a se ma ab 
alio; essa è un essere partecipato e finito, soggetto al passaggio dalla 
potenza all’ atto ecc. Donde ne segue che, se essa agisce per essenza, 
agisce per essenza comunicata, participata, contingente, creata ecc. 
Quindi frra l'essere e l'operare di Dio e dell'anima c’è sempre di 
mezzo un abisso infinito, come vi è un abisso di differenza tra la 
dottrina dello Scoto e il panteismo. 

Queste considerazioni non avrebbero dovuto sfuggire al Sanseverino. 


‘onelusione — Dall’ esposizione della teoria di Scoto apparisce 
chiaramente che in essa si salvacuarda meglio la semplicità dell’anima, 
mentre nella teoria contraria è d'uopo ammettere nell'anima almeno la 
composizione di sostanza ed accidente e quindi una certa molteplicità. 


Itoma - S. Bonaventura sul Palatino 


P. Agostino Fioravanti 0. F. M. 


l’essenza il corrispondente alla forma. D' onde nacque la teoria della distinzione 
reale. (Cf. S. Thom. De Ente et Essentia). Gli scotisti rispondevano ai tomisti, 
che pretendevano di meglio salvaguardare il fatto della creazione: se l' essenza 
preesiste, la creazione non è una produzione totale ma parziale. Cosicchè la tesì 
della contingenza è meglio difesa da chi si tiene in guardia contro certe distin- 
zioni reali. 
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I. P. Paolo Maria Scvesi dei frati Minori — 2) Santuario e il Convento di 
S. Maria del Fiume in Dongo - Pagine di storia con illustrazioni e documenti 
pubblicate in occasione del terzo centenario della fondazione (1614-1914). — 
Un vol. in 8 di pp. VIII-235 - Como, Scuola Tip. Casa Divina Provvidenza, 1914. 


Il libro che ci presenta il M. R. P. Paolo M. Sevesi, Min. Provinciale dei 
frati Minori di Lombardia, non è una delle solite produzioni di circostanza, ma 
è un lavoro serio che rimarrà come la storia più completa del Santuario e del 
Convento di Dongo. Il Ch. A. nella Prefazione (V-VI) da l'elenco delle fonti 
principali di cuì si è servito: sono documenti numerosi e vari di ben 10 archivi 
che egli ha rovistato ed enumera: tre Cronache Mss. della Bibl. Brera di Milano; 
un Autografo del P. Francesco da Treviglio e gli Atti del (roverno ella Ri- 
forma di Milano dal 1632 al 1769 appartenenti a l’Ambrosiana. Su questo ma- 
teriale copioso ed inedito è basata l'opera del P. Sevesi, la quale riesce tanto 
più opportuna in quanto che la bibliografia del Santuario e del Convento di 
Dongo non contava fino ad ora una storia completa e critica. L'A. dopo aver 
parlato brevemente del paese di Dongo (pp. 1-6) tratta dell'origine del Santuario 
della Madonna del Fiume e discute criticamente il fatto delle Lacrime della Ver- 
gine in base agli atti del Processo ecclesiastico (Curia Vescovile di Como, 31 Lu- 
glio 1615) ed ai miracoli operati (7-25). Sul luogo ove la Vergine avea pianto il 
popolo di Dongo decretò l'anno stesso l’ erezione d'un piecolo tempio che dopo 
poco fu demolito per costruirne un altro più grande (25-33). A l'ombra di questo 
Santuario i frati Minori erano chiamati dalla Provvidenza a fondare un loro con- 
vento. Favoriti da S. Carlo Borromeo, i frati Minori detti della Riforma avevano 
ottenuta nell’ archidiocesi di Milano una larga diffusione. Cari più tardi a Mons. 
Filippo Archinti Vescovo di Como che avrebbe voluto introdurli a Menaggio, 
borgata del Lario, disegno che poi fallì, essi assunsero la cura spirituale della 
guarnigione spagnola del forte di Fluentes. Qui furono conosciuti e venerati da 
gli abitanti di Dongo. L'idea della fondazione d'un convento nel loro paese, presso 
il Santuario, venne loro ispirata dal P. Luca da Como che predicava la quaresima 
in Dongo Vanno 1607. ll sig. Tommaso Scanagatta dona il terreno, il popolo sì 
esibisce ad erigere a sue spese il convento, si ottengono le licenze necessarie, sì 
principiano i lavori e tutto per un po’ di tempo procede con ordine. Ma tosto 
scatenasi una fiera opposizone, la quale poì viene vinta, onde i Minori Riformati 
il dì 5 Aprile 1614 prendono possesso formale della Chiesa e luogo vicino di S. 
Maria del Fiume. La santa impresa della fabbrica del convento è contrastata an- 
cora, ma trionfa ancora e definitivamente. ll convento sorge, lì presso il San- 
tuario della Madonna, e da ora innanzi la storia di ambedue andrà di pari passo 
fino alla soppressione Napoleonica (1810) (35-76). 

Avvenuta la dispersione dei pii religiosi, i signori Fratelli Polti Petazzi redi- 
mono dal Demanio il convento ed il Santuario ponendo alla custodia di quest'ul- 
timo frate Clemente da Morazzolo, il quale in abito secolare vive all'ombra di 
S. Maria del Fiume fino al 1830, nella speranza sempre di riabbraciarvi 1 con- 
fratelli lontani. Essi però vi tornano solo il 18 Giugno 1838. Il P. Antonio da 
Pinè delegato dal Provinciale di S. Vigilio di Trento ne prende il possesso. Il 
Santuario ed il convento ricevono nuovi incrementi. Ricostituitasi intanto nel 1845 
la provincia di Lombardia, il convento di Dongo torna ad esserne filiale (78-108). 

Ma ecco una nuova tempesta. La legge di soppressione (7 luglio 1866) che in forza 
della convenzione di Zurigo tra Italia, Fraucia ed Austria (1859) pareva dover fare 
eccezione per i Religiosi di Lombardia, sebbene un poco più tardi (1868) si estende 
invece anche ad cessi. Nel Santuario di S. Maria del Fiume cessano nuovamente le 
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salmodie dei buoni Religiosi. Dietro le premure dei nobili fratelli Manzi succes- 
sori dei Polti Petazzi, il convento sì riapre il 6 Sett. 1871, giorno sacro alle La- 
crime della Madonna del Fiume. Da quel giorno i figli di S. Francesco vivono in- 
disturbati nel convento di Dongo, ai piedi della Vergine, che il 23 Ottobre 1904 
viene solennemente incoronata; mentre la parola affascinante del P. Teodosio da 
Sandetole tesse intorno alla sua testa un serto di lodi, e desta nell’ animo di 
tutti un vivo entusiasmo. In questo anno 1914 la storia del Convento si arric- 
chisce di una nuova pagina, poichè registra il terzo centenario da che i Frati 
Minori del Forte di Fluentes scesero e collocarono la loro dimora all'ombra di 
S. Maria del Fiume (109-131). 

Ecco la grande tela dei fatti che ci narra il P. Sevesi nei suo libro. Accanto 
ad essi ne vengono fuori altri ancora, e sono nobili persone che beneficano in mille 
maniere il Santuario ed il convento; religiosi che lo illustrano con la loro santa 
vita, 0 l'accrescono ed abbellissono con lavori molteplici e di vario genere. Faccio 
rilevare quest ultimo fatto, come cioè il convento ed il Santuario di Dongo 
siano stati arricchiti di lavori in pittura, in scultura, in legno ecc., quasi unica- 
mente dalla mano di Religiosi (vedi pp. 31, 50, 55, 56, 57, 62, 101, ecc.) Tra 1 
pittori mi piace ricordare fra Girolamo Cotica da Premana, e fr. Emanuele da 
Como, noto per avere anche affrescata la vita del P. S. Francesco nel corridoio 
delle Stimate alla Verna. Però la data di questi affreschi (1670) contradice alla 
data mortuaria dell'autore (1662 circa) che il P. Sevesi ci presenta nel suo li- 
bro (p. 50 n. 2). Tra le persone che hanno illustrato il paese ed il convento di 
Dongo emergono il P. Daniele Cassonio, stato Visitatore Generale per la Riforma 
in Italia, poi Vicario Generale di tutto 1° Ordine (1648-51), Ministro di Stato nella 
Spagna e Vescovo eletto di Astorga; il P. Francesco Magni da Dervio Vescovo 
titolare di Melitopoli, Vie. Apost. in Cina e martire per la fede; P. Eusebio 
M. Semprini, Vescovo titolare di Tiberiopoli, e lui pure Vic. Apost.-in Cina, ed 
altri molti. E° pregio dell’ opera del P. Sevesi additare per ogni fatto che narra 
la fonte o le fonti che sono per lo più sincrone. 

Due Appendici coronano il libro. E° interessantissima la prima (135-216) 
nella quale vengono pubblicati documenti inediti del seicento, settecento, ot- 
tocento e novecento, documenti che sono la base di tutto il lavoro. Nella se- 
conda Appendice (217-28) l'A. ci presenta la serie dei Superiori che ressero 
il convento dal 1614 al 1914, dei frati defunti nel convento di Dongo, e dei 
donghesi che vestirono l’' abito minoritico dal 1580 al 1914. L'opera del M. R. 
P. Sevesi è abbellita da numerose (26 fuori testo) e ben riuscite illustrazioni, 
tra le quali notiamo due riproduzioni della Madonna del Fiume, una da un in- 
cisione antica e l'altra direttamente da l' affresco che si venera nel Santuario, 
affresco che I° A. con buone ragioni prova essere opera di Giorgio de Serono che 
l'avrebbe dipinto verso il 1530; la riproduzione d'un ritratto del P. Daniele Cas- 
sonio, di Mons. Magni, del monumento a Mons. Semprini ecc. Forse non sarebbe 
stato male se il P. Sevesi avesse rimandato almeno ad alcune illustrazioni, 
come pure se in nota ci avesse indirizzato, quando cadeva a proposito, aì docu- 
menti che pubblica nelle Appendici. Ma questi e qualche altro difetto, p. es. la 
mancanza d'un indice analitico, ece., scompaiono davanti ai pregi innumerevoli 
dell’opera intera. Il Santuario ed il convento di S. Maria del Fiume in Dungo 
avevano una grande storia degna d'essere fatta conoscere, ed il P. Sevesi che 
l'ha raccolta nel bel volume che ci presenta e con quella competenza che si de- 
sidererebbe sempre in lavori di simil genere, si è reso benemerito di un' opera 
buona. A lui deve andar grato il popolo dì Dongo. È noi pure gli siamo grati 
che lontani abbiano potuto conoscere attraverso il suo libro la storia delle rela- 
zioni tra i nostri confratelli lombardi ed il Santuario di Colei, la quale manife- 
stavasi ancora una volta Madre di Dio e Madre nostra il 6 Settembre 1553 sulle 
sponde del Lario. 

Fr. ADAMO PIEROTTI 


BIBLIOGRAFIA 247 


2. Aualecta franciscana, sive Chronica aliaque varia documenta ad historium 
Fratrum Minorum spectantia, edita a Patribus Collegii S. Bonaventurae. 
Tom. IV. De conformitate vitae Beati Francisci ad vitam Domini Iesin auctore 
fr. Bartolomaeo de Pisa. Liber I, fruetis I+XIL Ad Claras Aquas (Quarac- 
chi) prope Florentiam ex tvpographia Collegii S. Bonaventurae 1906 in 4°, 
pp. XXXVI-668. — Tom. V. De conformitate..... Liber ll, fruetus PXVI (XII 
XXVIII, Liber II, fractus [XII (XXIX-XL). Ad Claras Aquas ete. 1912, pp. 
CXXVIII-558. Ogni volume L. 15. 


1 tomi IV e V degli Analecta franciscana contengono l'edizione critica della 
celebre opera di fr. Bartolommeo di Rinonico da Pisa, lavoro di compilazione 
variamente giudicato da alcuni moderni, ma utilissimo, specialmente allo storico, 
nonostante gli inuegabili difetti (sarebbe ingiusto cercarvi il rigore della critica 
moderna), e giustamente chiamato gia dal Papini « un arsenale e magazzino ri- 
gurgitante, avendoci raccolto tutto lo sparso qua e là da tanti che il precede- 
rono ». Infatti il De confimrmitate non è soltanto, come farebbe supporre a prima 
vista una leggera considerazione del titolo, una vita di S. Francesco più o meno 
adattata allo scopo inteso dall'autore, ma è, specie nel primo libro, una mi- 
niera ricchissima di notizie riguardanti l'intero ordine dei Minori nei primi due 
secoli della sua esistenza. L'autore nei 40 quadri o capitoli, che egli chiama 
conformità o frutti seguendo con S. Bonaventura nel Liynum cite il simbo- 
lismo dell'albero della vita, che è Gesù Cristo, fa passare sotto i nostri sguardi 
uno dopo l'altro i tratti principali della vita del Redentore in corrispondenza con 
altrettanti tratti principali della vita di S. Francesco per metterne in rilievo la con- 
formità. La vita, le virtù, gl'insegnamenti di Gesù Cristo e di S. Francesco formano, 
s'intende, il soggetto diretto e primario dell'opera, come d'ogni e singolo quadro, 
ma accanto alla vita del fondatore il Pisano sviluppa la storia interna ed esterna 
della fondazione, talora in modo così ampio e prolisso da far quasi parere ch'egli 
abbia dimenticato il soggetto principale. Così l'autore non ha creduto di allonta- 
narsi troppo dal suo tema, diffondendosi a narrare nell'VIII frutto o conformità, 
per oltre 180 pagine (105-362) la propagazione dell'Ordine in tutto il mondo, 
dandoci il nome di 39 regioni o provincie francescane e registrando di ognuna, 
a cominciare dai Compagni del Santo, i membri più illustri in santità, in dot- 
trina, in dignità ecclesiastiche e civili. papi, cardinali, vescovi, patriarchi, abati, 
imperatori, re, principi, baroni, cce., che vestirono l'abito di S. Francesco e lo 
seguirono nel primo, nel secondo e nel Terz Ordine. Nè meno diffusa è la 
susseguente conformità (frutto IX), ove il Pisano ci parla di S. Francesco legisla- 
tore. Egli però non si contenta di informarci come S. Francesco dette al suo or- 
dine la regola, ma vi discorre sopra per 80) pagine (369-451), facendone rilevare 
punto per punto la corrispondenza ai testi evangelici, spiegandola ampiamente 
capitolo per capitolo e tessendoci perfino la storia delle controvorsie sorte intorno 
ad essa per parte degli spirituali o di altri. Nell’ undecima conformità o frutto 
XI torna a completare la storia esterna dell’ Ordine in una specie di statistica 
che sì protrae per oltre 70 pagine (495-563). in cui è detto quante custodie ha 
ogni provincia dell'ordine, quanti conventi ogni custodia e perfino, specialmente 
per le provincie italiane, ci dà notizie intorno agli uomini più illustri che fiori- 
rono uci varì conventi e i punti più salienti della storia di questi; insomma un 
abbozzo di vera e propria statistica. Anche la duodecima conformità (frutto XII) 
è trattata assai diffusamente contenendo un vero trattato di perfezione france- 
scana in 40 capitoletti, basati sugli insegnamenti sparsi negli opuscoli di S. Fran- 
cesco e nelle antiche leggende (580-829). Nel secondo e terzo libro il Pisano non 
è così prolisso, se si eccettua forse l'ultima conformità (frutto XL), in cui parla 
assai diffusamente dei miracoli operati da S. Francesco (478-503). 

A chi dia uno sguardo, sia pur rapido, all’ opera del Pisano apparisce che 
piuttosto che una sola opera è l'aggregato di varie opere che trattano sotto vari 
aspetti lo stesso soggetto, le origini francescane, e cui fu preposto un titolo generale. 
Una parte non piccola del materiale è semplicemente raccolto e inserito, come 
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ad esempio, i Dieta Beati Aegidii, la narrazione dell’indulgenza della Porziuncola, 
i detti di lacopone da Todi ecc. IH De conformitate è un eccellente manuale ove 
un francescano del secolo XIV trovava tutto ciò che poteva desiderare sul fon- 
datore, sulla origine dell’ Ordine Serafico e il suo meraviglioso propagarsi per 
tutto il mondo. 

Quanto all'edizione essa è quanto di meglio possa desiderare la critica più 
esigente. Il testo riprodotto è quello del Codice della Verna, che rappresenta una 
famiglia di codici non interpolati a differenza di altra famiglia di manoscritti, da cui 
dipendono te edizioni finora in uso, i quali contengono interpolazioni e ritocchi. 
A questi ultimi appartiene il Cod. d° Assisi, di cui sì danno le varianti nelle 
note critiche. I chiari editori credettero bene di adottare caratteri di corpo dif- 
ferente nelle due parti di ciascuna conformità, ciò che rende anche material- 
mente evidente la primaria divisione dell'opera. Al testo fanno seguito in calce, 
quando occorra, note illustrative e correttive di evidenti errori del testo. Ogni 
volume è preceduto da un'accurata prefazione. Quella premessa al primo vol. 
contiene, distinte in tre capi, informazioni introduttorie sull'autore, sulle fonti e 
modo dell'edizione. Quanto all'autore è defiuitivamente assodato che il De 
Conformitate è opera di Bartolommeo di Rinonico da Pisa, da non confondersi con 
altro Bartolommeo Albizi di Vico Pisano (VII+XITI). Quanto alle fonti si pongono 
in rilievo quelle francescane (NII+XXIV). Trattando del modo dell'edizione i PP. 
Editori enumerano e descrivono nella prima prefazione 12 codici del De C'on- 
formitate. 

Nella prefazione al secondo volume, che è molto ampia e dotta (VI-CXXVIII), 
senza contradire a ciò che fu detto nella prefazione al primo si completano le 
notizie date in quella, tenendo lo stesso ordine. Ai rilievi sulle fonti francescane 
date nella prefazione al primo volume se ne aggiungono altre sulle autorità patri 
stiche, delle quali, come anche delle fonti francescane, 8 sì dà un prospetto ben or- 
dinato e chiaro (KXXIV.V e XL XLIV). Riguardo al ‘modo di edizione ai dodici 
codici descritti nel primo volume se ne aggiungono quasi altrettanti, segnalan- 
done anche altri, che andarono perduti, fra i quali, a quanto appare finora, lo 
stesso originale (XLV-LX). Vengono pure descritte le quattro edizioni del De 
Conforuiitote, cioè le due milanesi del 1510 e del 1513 e le due bolognesi del 
1590 e 1620, questultima però è solo fittizia, non differendo atfatto da quella del 
1590 (LX-LXXI). Sono segnalati gli extructa ed escerpta del De Conformitate coì 
relativi codici di cui si ha cognizione (LXXI-LXIX), della versione italiana fatta 
dal P. Dionisio Pulinari con la descrizione di alcuni codici che la contengono 
(LXNXX-LXXXV), degl autori che nelle loro opere imitarono il De Confoimitato 
(LXXXV-XC}. dei libri scritti contro l'opera del Pisano e specialmente dell'A/co- 
ron Franciscanormin di Erasmo Alberus amico di Lutero e la confutazione di 
quest'ultimo fatta dal francescano Sedulio nel suo Apoloyeticus adversus Alcora- 
nun Franciscanorum (XC-CI). lu fine la dotta ed ampia introduzione si chiude 
coll'enumerazione di altre opere del Pisano, coll’indicazione di relativi codici cd 
edizioni (CI-CXXIII). 

Alla fine del secondo volume (511-19) abbiamo pure una utilissima concor- 
dantia editiontm, mediante la quale si potranno facilmente trovare in questa nuova 
edizione citazioni fatte secondo le antiche. Finalmente, secondo la divisione pri- 
maria che pervade tutto il libro, in due parti, di ciò che riguarda Cristo e N. 
Francesco, alla tine del secondo volume è disposto un doppio Indice, cioè /ndes 
rerum ad tres ordines non spertuntium (520-23) e un Znde.r specialis seu nomi- 
num et materiarum ad S. P. Fronciscum spectantitum (525-58). Da tutto ciò si 
comprende che Il’ edizione è veramente critica e definitiva. 


P. ApbuLro MARTINI 
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3. Fra Dionisio Pulinari da Firenze, 0. F. M. — Cronache dei Frati Minori 
della Provincia di Toscana secondo l'autogrufo d' Ognissanti, edite dal P. 
Saturnino Mencherini, O. F. M. — Arezzo, Cooperativa Tipografica, 1913. Un 
vol. in 8° di pp. XXXVI-640 L. 15. 


Questo bel volume uscito sul finire dell’anno scorso dai tipi della Cooperativa 
Tipografica Aretina forma il tomo I d’ una serie intera di documenti francescani 
che il P. Saturnino Mencherini sì è proposto di pubblicare, alcuni dei quali sono 
tuttora in corso di stampa ed altri in preparazione (vedi pp. I-II). L'intento del 
P. Mencherini, noto ormai come un ricercatore laborioso e paziente di documenti 
francescani, è degno di somma lode. Le Cronache che egli pubblica erano viva- 
mente attese da insigni francescanofili, tra i quali Paul Sabatier, come si ricava 
da una circolare del M. R. P. Roberto Razzoli nella quale dava annunzio della 
sua prossima edizione di dette Cronache, e che può vedersi riprodotta anche 
presso P. Nazario Rosati, Breve Cronaca e serie dei Ministri Provinciali delle 
Sacre Stimate in Toscana, Gerusalemme, Tipografia dei PP. Francescani, 1907, 
p. XI, n. I. Essendo stato eletto a Custode di Terra Santa il M. R. P. Roberto 
Razzoli, e quindi non avendo potuto eseguire il suo disegno, il P. Mencherini 
ne approfittò per mandare ad effetto il pensiero che a lui pure sorrideva da 
tempo di pubblicare per intero tutta l’opera di frate Dionisio Pulinari. Dico tutta 
l’opera, perchè vari brani erano stati già pubblicati. Così A. Conti aveva pub- 
blicato nell’ Archivio storico italiano, serie II, vol. XIII, pp. 367-705 la storia 
della controversia di Fra Girolamo Savonarola coi Frati Minori, (che va nell'el. 
Mencherini delle Cronache da p. 68 a 75); il P. Roberto Razzoli aveva già dato 
alcuni saggi iu Zuce e Amore, I, 179-82, e 182-384; II, 74-5, e 168-649 (ed. Mench. 
pp. 55-8; 64-6: 1690-71; 2034): e lo stesso P. Saturrino aveva pubblicato in Lu 
Verna, II-VIII, la storia dei conventi della Provincia delle SS. Stimate secondo 
l'autografo d’ Ognissanti, eccetto che per i conventi di Sarteano e di Colombaio 
per i quali si servi del Ms. dell’Incisa. L'importanza della nuova pubblicazione 
del P. Saturnino ci apparirà facilmente quando sì rifletta che le Cronache del 
Pulinari oltre ad un interesse letterario, e storico-religioso-civile hanno anche il 
pregio d'essere la fonte principale che ci rimanga per la storia della Provincia 
toscana dalla seconda metà del sec. XIV fino agli ultimi anni del XVI, e d'averci 
conservato quasi interamente il materiale storico contenuto nelle Cronache di fr. 
Mariano fiorentino che riguarda la Toscana francescana. 

Il ch. Ed. in questo tomo 1 di documenti francescani dopo brevi parole Ai 
Lettori studiosi (V-VII) su l'importanza delle Cronache Pulinariane passa all'/- 
troduzione distinta in cinque capi (IX-XXXV). Nel primo si fa la biografia del 
P. Dionisio Pulinari in base a ciò che ha lasciato scritto di se stesso nelle Cro- 
nache, alle quali sì rimanda continuamente in nota (IX-XIII). — Nel Il sì riporta 
« quanto del P. Pulinari e delle suc opere lasciarono scritto alcuni storici fran- 
cescani ed esteri » dei quali però vari non fanno che ripetersi quasi testualmente 
(cfr. Terrinca-Negri, Sbaraglia-Melchiorri) (XIHI-XV). — Nel III l'Ed. viene a trat- 
tare di proposito delle Cronache Pulinariane, ed in un primo paragrafo fa i pre- 
notandi alla sua edizione (XI-XIX), mentre in un secondo descrive |’ antograto 
d'Ognissanti e gli altri sette Mss. che contengono le dette Cronache (XIX-XXIV), 
In questa parte si sarebbe desiderato che fossero state trattate a fondo le que- 
stioni della data, delle circostanze di composizione, delle fonti, del valore e del- 
l'importanza dell’opera Pulinariana. La prima e l'ultima di queste questioni 
sono accennate nelle parole Ai lettori studiosi, ove tra l'altre cose si dice che 
le nostre Cronache furono scritte « verso la fine del sec. XVI, precisamente negli 
anni 1580 c seguente, ed in nota si spiega: « cioè furono ultimate negli anni 
1580-81, ma i preparativi furono antecedenti, forse dal 1578 ». Ciò peraltro non 
ci pare che risulti dalle Cronache. Da esse noi ricaviamo solo queste due date: 
l'anno 1576, in cui il Pulinari dice che non pensava per niente di dover sceri- 
vere le Cronache (p. 506), e il 1581‘apparisce ripetutamente come l'anno di re 
dazione (vedi pp. 190-11, n. 277; 189, n. 359; 220, n. 85 239, n. 19: 285, n. 13; 
302, n. 2; 310, n. 13; 347 e 348, n. 4; 381, n. 8; 389; 463, n. 4; 472, n. 5; 477; 
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486, n. 2; 489, n. 4; 490, n. 2: 499, n. 7; 509, n. 1). Una volta viene fuori anche 
l'anno 1580, (p. 292, n. 1), ma dopo poche pagine (298, n. 9) e mentre si tratta 
dello stesso luogo di Santa Croce di Pisa ritorna la data 1581, e quindi la prima 
essendo così isolata in tutta l'opera è molto probabilmente un errore. A l’anno 
1580 risale al più l'idea delle Cronache e qualche preparativo (vedi p. es. p. 75, 
n. 187), ma la redazione in base alle Cronache stesse deve porsi propriamente 
nel 1581. Pare che la redazione e la preparazione di quel poco materiale de- 
stinato a supplire in alcuni punti l' incompletezza di Mariano o a seguitare la 
storia dal 1513, ove s' arresta il Mariano, fino al 1581 andassero di pari passo 
(vedi pp. 282-83, 285, n. 13 ecc.). L'ultimo mese che sì trova citato del 1581 è 
il settembre (p. 283). Si deve quindi correggere la data 1580 che da vari autori, 
come si può vedere presso P.Mencherini in questa /utroduzione XIMI-XV, ci è stata 
tramandata come anno di redazione delle Cronache, Il luogo poi ove furono scritte, 
è con molta probabilità il convento della Doccia sotto Fiesole ove il Pulinari era Guar- 
diano negli anni 1580 e 1581. Si ha difatti a p. 472: « In questo luoghetto [della 
Doccia] stanno frati dieci, e io che sono stato Guardiano anni 4, e quest'anno 
1581 ci sono, sempre ce li ho tenuti e ancora adesso ce li ho.... ». Comparendo 
nelle Cronache il 1581 come solo hanno di redazione e sapendo che il Pulinari 
le scriveva dimorando in un luogo fisso, poichè chiedeva e riceveva per lettera 
le informazioni dei vari conventi, nè per vecchiaia ed infermità poteva intra- 
prendere viaggi (281, n. 6). la probabilità che fossero scritte nel convento 
della Doccia passa quasi in certezza. Riguardo alle circostanze di composizione, 
dì cui il P. Saturnino tocca in questo capo III, ci pare che non si fosse dovuto 
trascurare il fatto del'a venuta del Generale Gonzaga in Toscana negli ultimi 
del 1579 (p. 136). Cou lui il Pulinari potette benissimo abboccarsi nel Capitolo 
di Poggibonsi del 3 febbraio 1580 a cui fu presente come Guardiano di Fiesole 
(pp. 134, 137), e potette ricevere a voce dal Generale stesso di consenso col Ca- 
pitolo quell’ imposizione di scrivere le Cronache della quale parla in più luoghi 
(pp. 2, n. 2; 4, n. 3; 147; 390, n. 1). In un punto anzi sì rivolge al Generale diretta- 
mente con queste parole (p. 212, n. 49): « E voi, padre reverendissimo, che andate 
cercando, ove sono ì corpi santi, e volete che si mettano in iscritto, ecco che io ne 
metto avanti alla vostra reverendissima Paternità un numero grande; supplisca quello 
alla negligenza dì questi nostri padri.... » Comunque però la volontà del Generale abbia 
influito sul Pulinari, direttamente o indirettamente, le nostre Cronache possono dirsi 
ufficiali solo nel senso che furono ordinate dai Superiori, come evidentemente del 
resto vuole intendere il P. Saturnino (XVI), non già nel senso che essi ne aves- 
sero imposto i criteri secondo i quali dovevano essere scritte, poichè il Pulinari 
sì mostra indipendente nei suoi giudizi, ed una volta si mostra anzi di parere 
contrario al Gonzaga stesso (p. 435, n. 2). Noto ciò solo a scanso di equivoci. Per ciò 
che riguarda le fonti del Pulinari (XVI-XVII) era forse da rilevarsi più precisamente 
quale e quanto il materiale attinto dal Mariano e quello attinto altrove, giacchè 
questa cosa è d'interesse capitale per poter dare un giudizio sul Pulinari medesimo 
e sul vaiore della sua opera. Sta bene che il Pulinari « nelle sue Cronache trasfuse 
quanto fra Mariano lasciò scritto dei Superiori e Capitoli generali... . » ma al 1514 
confessa che gli mancano del tutto gli scritti di fra Mariano (p. 92) e con la sua nar- 
razione giunge invece fino al 1581. Specialmente le fonti di questo lasso di tempo 
dovevano essere studiate di proposito, almeno quelle denunziate dallo stesso Pulinari, 
per trarne un giudizio su l'autorità di lui. giacchè per gli anni 1390-1514 possiamo 
dire che le sue Cronache abbiano tanta autorità quanto ne avrebbero gli scritti 
‘di fr. Mariano fiorentino. Non era da trascurarsi di avvertire che di esse usufrui- 
rono, ed in qual misura ne usufruirono il Gonzaga ed il Cimarelli per le loro 
opere. Intorno all''Appendice (XIX) avremmo desiderato qualche cosa almeno di 
approssimativo su gli antori deile varie relazioni, su la loro data, sul loro valore; 
ciò che poteva ricavarsi da un esame delle relazioni medesime. Così per portare 
un solo esempio su la Zteluzione verissima della Chiesa e convento de’ padri Mi- 
novi Osservanti di S. Francesco di Livorno (pp. 5253-38) sì potevano almeno sta- 
bilire come certe queste cose: è nn compendio d'una relazione più ampia stesa 
dal P. Girolamo Stella, Livornese, nel 1663 (p. 535), il quale a sua volta potè 
ricavarlo dal libretto delle Memorie che ivi esisteva (p. 530). E° scritto certamente 
dopo il 1673, ultima data che comparisce, 
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Nel c. IV (XXIV-XXX) si vuole rivendicare al Pulinari il Cod. G. H. di Giac- 
‘ cherino in base all'autorità dei Bollandisti che ne pubblicarono Acta £S. Maii 
I, pp. 161-2, la vita di S. Vivaldo « auctore Dionysio Pulinari di Florentia, ex 
autografo eius italico.... » ed alla costatazione fatta dallo stesso P. Mencherini 
cha detto Cod. è veramente autografo del Pulinari. Ma su ciò vedi il nostro giu- 
dizio a p. 199. n. I. 

Nel V ed ultimo capo (XXX-XXXV) il P. Saturnino viene a fare la descri- 
zione dei vari Codd. contenenti le Conformità di Bartolomeo da Pisa, la Vita di 
Gesù Cristo di Landolfo di Sassonia, e la Cronaca delle sette Tribolazioni del- 
l'Ordine di Angeto Clareno, opere tradotte in italiano dal P. Pulinari. 

Passa dopo alla pubblicazione del testo. Abbiamo prima il proemio (1-4) ove 
il Pulinari dichiara i1 modo che seguirà nel compilare le sue Cronache. Il mate- 
riale l'attingerà dalle Cronache di fr. Mariano da Firenze. La sua opera sarà di- 
visa in due parti, una generale e l'altra particolare. Nella prima parlerà dell'o- 
rigine della Provincia, di chi l' ha retta, dei luoghi presi, dei Capitoli ed elezioni 
provinciali, e brevemente anche di quelli generali. Nella seconda si rifarà a par- 
lare di tutti i luoghi, « con replicare il Capitolo e l’anno che furono presi, e per 
chi e come, e tutte le cose notevoli.... » che se ne potranno sapere sia che riguar- 
dino cose o persone. « £ se di molti luoghi non si dirà tanto quanto che di 
qualchedun altro sarà per non aver trovato tanto scritto, perchè di tutti si scriverà 
tutto quello che si potrà trovare o sapere. » La parte generale dopo un lungo som- 
mario (5-15) principia a p. 16 e va fino a p. 146. Quella particolare comprende le 
pp. 147-522. In fondo abbiamo un’Appendice (523-75) opera di vari autori contenente 
la storia di otto conventi e di un ospizio, la quale si trova in tre Mss. delle 
Cronache Pulinariane, e che il P. Mencherini riproduce dal cod. dell’ Incisa. 
L'opera come sì vede è di un interesse grandissimo per la storia della Pro- 
vincia francescana di Toscana, e sotto un lato anche per la storia generale del- 
l'Ordine. Noi non possiamo dare un giudizio su la fedeltà con cui è stato ripro- 
dotto il testo, per non aver potuto fare alcun confrontro con l'originale autografo; 
cfr. però, oltre l'avvertenza dell'Ed. a p. XIX, i racconti a pp. 55-08, 64-66; 
169-71; 2034, coi racconti analoghi editi dal P. Razzoli dal medesimo autografo 
in Luce e Amore I, 179-82; 182-84; II, 74-5; 168-69, che abbiamo già segna- 
lati nel principio di questa recensione. Intorno alle annotazioni del testo rileviamo 
come ci sembrino “molto opportuni i rimandi al Compendium Chronicarum Or- 
dinis FF. Minorum, Quaracchi 1911, in mancanza delle altre opere di Mariano 
fiorentino, come pure i rimandi alla Chronica Fratrum Minorum Observantiue, 
ed. Lemmens, Romae 1902, ed alla Ckronica del Glassberger edita in Analectu 
Franciscana, Il. Altri però potrebbe giudicare con non troppo favore la frequenza 
con la quale si citano alcune opere preferite che conferiscono fino ad un certo punto 
all'illustrazione del testo, come p. es. la Hierarchia catholica Medii aevi dell'Eubel, 
l'Umbria Serafica del P. Agostino da Stroncone, e più il modo non del tutto scien- 
tifico di citarle sempre per extensum. Alcune volte ancora si potrebbe discutere 
su l'opportunità di certe note. In fondo il ch. Ed. pone un abbondante Zrdice 
alfabetico (582-640) che era davvero indispensabile in un’ opera tale. Rileviamo 
però come non sempre riesca di pratica utilità perchè alcune volte il principale, 
il più noto, il cogrome sono posti sotto l’accessorio, il meno noto ed il nome. 
Così, per portare un esempio, chi volesse trovare Lemmens bisogna che vada 
a Leonardo. 

Non ostante questi ed altri piccoli rilievi che potrebbero farsi, il documento 
pubblicato dal P. Mencherini ha in se stesso un valore incontestabile. L' opero- 
sità con la quale il P. Saturnino va in cerca di documenti francescani e li mette 
alla luce merita davvero tutta la nostra ammirazione. Il P. Mencherini continua 
così la gloriosa tradizione di quegli « uomini studiosi e di buona volontà » di 
cui parla nelle parole ai lettori, che « in ogni secolo sorsero nel mondo france- 
scano toscano.... e lasciarono volumi imperituri, nei quali sono descritte le no- 
stre glorie, i fasti nostri ». : 
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Sul motivo dell’ incarnazione. — In questi ultimi anni si è svolta in Francia 
una controversia piena d'interesse sul motivo dell’ incarnazione. Il punto di par- 
tenza di questa polemica sembra sia stata la pubbicazione, in seconda edizione, 
dell’opera « Christus Alpha et Omega » del Rev. P. Chrysostome O. F. M. (1). 
In occasione di questo lavoro, a quanto pare, il R. P. Galtier S. I. pubblicò due 
articoli col titolo: /2 motivo dell’ incarnazione (2). Pure ammirando « la loyauté 
charmante » del R. P. Chrysostome e riconoscendo che il suo libro costituisce 
« la bibliographie la plus complete qui existe sur le sujet », il dotto Gesuita 
formulava alcune critiche non troppo amabili. L'opera, secondo lui, « manquait 
ètrangement de méthode et de précision », « les interpetrations des textes de- 
notaient chez l’ auteur une singulière conception de la valeur des mots », in fine 
« une confusion fondamentale entre I° universelle royauté ou primauté du Christ 
et l'auterioritè absolue du decret se trouvait à la base du livre et en diminuait 
singulierement la valeur demonstrative ». j 

Se il R. P. Galtier accoglie l’ opinione scotista in modo così sfavorevole, egli 
non adotta neppure, affrettiamoci a dirlo, la dottrina tomista. Tra la sentenza 
di S. Tommaso e di S. Bonaventura, che tiene la redenzione essere il vero, il 
primo e, in questo senso, il solo motivo dell’ incarnazione e quella della scuola 
francescana la quale dice che quando pure Adamo non avesse peccato, il Cristo do- 
veva venire e sarebbe venuto, una terza opinione s'insinua, la quale senza nulla 
sacrificare della prima, ha creduto dover ritenere della seconda ciò che ella ha 
in sè di più grandioso, di più glorioso per il Cristo e di più simpatico per la 
pietà. E' questa l'opinione del Molina, del Suarez, di alcuni tomisti come il Gonet 
e dei teologi di Salamanca. Secondo questa opinione media il vero motivo del- 
l'incarnazione è insieme e l' eccellenza del Cristo e la salute degli uomini. 

Importa prima di tutto di ben precisare la questione. Domandare se la reden- 
zione è il vero, il primo e l'unico motivo dell’ incarnazione non è domandare 
se, in mancanza di questo motivo non se ne sarebbe potuto trovare un altro 
sufficiente. Su questo punto nessuna controversia. Ma la questione porta sul facto 
del piano divino, tale quale è stato fissato e tale quale la storia ce lo mostra 
realizzato. Secondo questo piano è anteriormente ad ogni volontà di permettere 
e di riparare il peccato che noi dobbiamo attribuire a Dio il disegno dell’ incar- 
nazione, oppure è necessario che la decisione di questo mistero proceda in defi- 
nitiva dalla sola volontà di riscattare il genere umano? Gli scotisti optano per 
la prima alternativa, i tomisti per la seconda. Tra le due ipotesi la odierna 
pietà propende piuttosto verso la prima, la teologia s° appiglia di preferenza alla 
seconda. Ambedue peraltro urtano contro gravi difticoltà. 


(1) Christus Alpho el Onega anetore fratre minore provinciae Francine; Giard, Lille 1910, 
(2) Novelle recue theologigue 1911 pag. 44-65 e 104-125, 
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In fatti nè la Scrittura, nè la Tradizione conoscono l'opinione attribuita a 
Scoto. La nostra ragione può esserne soddisfatta e trovarla conforme ai suoì 
dettami, ma gli organi e i testimoni della rivelazione ignorano o anche contra- 
dicono la sua fondamentale e caratteristica affermazione. Il R. P. Galtier passa 
in rassegna alcuni testi scritturali e patristici e finalmente conclude: Scrittura 
e Tradizione si trovano dunque d° accordo nell’ attribuire il decreto dell'incarna- 
zione all’ intento di operare la redenzione. Ecco perchè il problema, se dovesse 
e potesse impostarsi unicamente come noi abbiamo fatto fin qui, ci parrebbe ogni 
dì più destinato a risolversi nel senso di S. Tommaso contro il Dottor Sottile. 
L' universale primazia e finalità del Cristo non bastano a provare l’ anteriorità 
del decreto dell’ incarnazione. Anteriore come condizione, basta che, come esecu- 
zione, il decreto creatore gli sia posteriore, affinchè in cielo e sulla terra non sia 
stata mai creatura, che non sia stata sottomessa a Cristo e ordinata a sua gloria. 
La sacra Scrittura non fa che affermarlo, S. Tommaso l’ ammette e il torto di 
Scoto o della sua scuola è appunto quello di concludere dalla subordinazione 
nel fatto alla successione nell’ intenzione. 

D' altra parte l’ opinione tomista che può appoggiarsi sulla, Scrittura e la 
Tradizione, ma che mantiene altresì una successione cronologica nelle intenzioni 
divine non trova davanti alla ragione la giustificazione delle sue proprie restri- 
zioni. Restringendo il motivo dell'incarnazione alla sola volontà di riparare l' u- 
manità decaduta sembra misconoscere insieme e la infinita sapienza di Dio e 
l'eccellenza intrinseca del mistero dell’ incarnazione. 

Di fatti nelle deliberazioni divine non hanno luogo le astrazioni. Gli esseri 
che ne sono l'oggetto sono considerati simultaneamente sotto tutti i loro aspetti. 
Anche prima che siano decretati, quando non sono presenti alla intelligenza di- 
vina che come possibili, si staccano peraltro gli uni dagli altri nella loro realità 
concreta e sono valutati non solamente secondo la loro attitudine e le loro uti- 
lità, ma anche secondo il loro valore e dignità propria. Anche le conseguenze 
necessarie della loro realizzazione non restano nell’ ombra; lo sguardo divino non 
divide ciò che nella realtà, decretato che sia, è inseparabile. 

Ora se l'incarnazione deve avvenire e avvenire in vista della redenzione, il 
Cristo sarà il capolavoro dell’ onnipotenza divina; sarà il primo in valore e in 
grandezza. Dio lo prevede e necessariamente in lui si compiace. Redentore degli 
uomini, I Uomo-bio, se è voluto, non può essere altrimenti voluto che come capo 
non solo dei redenti ma anche di tutte le creature. Poichè dunque di fatto il 
decreto è stato portato, essendo noi autorizzati a supporvi una precedente delibe- 
razione, dobbiamo concludere che tra le altre ragioni che l hanno motivato si 
trova l' eccellenza del mistero e la gloria che risulta per l' Uomo-Dio dall’ opera 
della redenzione. Il Cristo, il Cristo-redentore, il Cristo-re della creazione, queste 
tre cose si trovano nel pensiero divino come nella realtà e il torto delle due 
opinioni estreme è appunto quello di crederle separabili. 

IH motivo dunque dell’ incarnazione è doppio: la redenzione, come c'’ insegna 
la rivelazione, e l' eminente dignità del Cristo, come lo proclama la ragione. 
Intanto il P. Galtier non ammette con Suarez due motivi egualmente reali e 
decisivi, che sarebbero due cause totali; egli non ammette che una causa totale 
dell’ incarnazione, solo che questa causa unica risulta di due motivi parziali, 
ambedue necessari, ma che non influiscono nella determinazione’ se non congiun- 
tamente. Tutti e due agiscono in modo che non si può affermare d'alcuno di 
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essi che abbia determinato da solo la decisione. Se non fosse accaduto il peccato, il 
Cristo non sarebbe venuto, nell’ ordine attuale; questo ordine stesso non sarebbe esi- 
stito e ciò che sarcbbe accaduto in un differente ordine Dio solo lo sa. Ma da ciò 
non potrebbe concludersi: È stato unicamente per riparare il peccato che Dio 
ha deciso di mandare il Figlio, perchè nel farci un dono così ineffabile è il Figlio 
più che l' umanità che egli ebbe di mira. Fra i due motivi che influivano si- 
multaneamente sulla sua volontà è possibile che uno ci riguardi dì più, e per 
questo la scrittura v' insiste ma agli occhi di Dio e nella sua stima l'altro era 
il primo e il più importante. 

Ma a quale data deve fissarsi il decreto, di cuì abbiamo ora descritta la doppia 
ispirazione? È ammissibile un rapporto cronologico fra questo decreto e il decreto 
creatore o redentore? Possono concepirsi l'uno anteriore o posteriore all'altro, o 
dobbiamo supporli concomitanti? ; 

Alla questione: se Dio siasi risoluto a creare Adamo e a permettere il peccato 
antecedentemente alla decisione di ripararne le conseguenze per mezzo dell'incar- 
nazione del Figlio, Molina non esita a rispondere negativamente; egli respinge la 
successione cronologica. Infatti anteriormente ad ogni atto di sua libera volontà 
Dio ha contemplato l' insieme dei mondi possibili, in ciascuno di essi, se fossero 
stati decretati, discerneva a che cosa si porterebbero le libere volontà delle sue 
creature nel caso che queste si trovassero in tali e tali circostanze. Sarà futuro 
solamente ciò che Dio decreterà. La volontà divina è libera di stabilire fra i 
diversi elementi possibili delle subordinazioni differenti. Cusì per esempio fra la 
permissione del peccato e la redenzione non c'è connessione necessaria, ma era 
in potere di Dio dì stabilirvela. Difatti Dio ha deciso di creare l'uomo, di per- 
mettere il peccato, di ripararlo per mezzo del Cristo, e, a questo titolo di Re- 
dentore, di stabilire il Figlio re del ciclo e della terra. D'altra parte il nostro 
spirito si rifiuta a pensare che l'una e l’ altra di queste decisioni sia stata presa 
anteriormente e indipendentemente dalla previsione delle altre. La deliberazione 
portava alla volta e sull'insieme e sui particolari. Ora data questa prescienza della 
loro connessione futura, il problema del loro rapporto nell'ordine delle decisioni 
divine non potrebbe più esser quello della loro anteriorità: la sola questione che 
rimane possibile a loro riguardo è la seguente: « Adamo è stato stabilito capo 
dell’ umanità al difuorìi di ogni considerazione del Cristo futuro, oppure a riguardo 
di lui? Avrebbe Dio accettato di costituirlo tale, se, prevedendo il peccato di lui 
con le conseguenze che in quest’ ipotesi ne risulterebbero per ì suoi discendenti, 
non avesse preveduto nello stesso tempo che la caduta umana sarebbe riparata 
dalla redenzione divina? Oppure bisogna credere che egli si è appreso a tale 
decisione per riguardo al futuro ristoratore del genere umano? » Questa la vera 
la sola questione da porsi a riguardo del decreto dell’ incarnazione e dei suoi 
rapporti con quello della creazione. A tale questione la rivelazione non risponde, 
ma la ragione non può rimanere esitante. La prospettiva d'una umanità riri- 
mediabilmente vittima della colpa del suo capo urta così violentemente i suoi 
istinti di giustizia, che le sembra poco conciliabile colla bontà e misericordia di 
Dio. Il nostro spirito risponde non che ciò sia impossibile, ma che è inverosimile, 
improbabile. Molina si rifiuta di credere che Dio avrebbe permessa la caduta del 
genere umano, se non avesse nello stesso tempo prevista la sua risoluzione di 
salvarlo, ec la connessione così conosciuta per l'intelligenza e così stabilita per la 
volontà divina tra il decreto creatore e il decreto redentore gli sembra essere la 
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ragione decisiva, per la quale non è possibile assegnare un unico motivo alla 
incarnazione. 

La tradizione c' insegna che, se non vi era il peccato da riparare, il Verbo 
non sì sarebbe fatto carne, la ragione crede di comprendere che secondo ogni 
probabilità l'ordine di cose attuale non sarebbe stato prescelto, se, a fianco del 
primo Adamo non vi avesse posto il secondo, concludiamo dunque: Se l° incar- 
nazione è stata motivata dal disegno redentore, ella stessa ha motivato il disegno 
creatore; e poichè ci piace di ricercare il motivo integrale e ultimo dell’ incar- 
nazione, riconosciamo la sua complessità. Esso comprende insieme e la riabilita- 
zione dell’ uomo e la perfezione del Cristo. Di questo fine totale avuto di mira 
da Dio l'uno e l’altro sono parte essenziale, ma il secondo la vince sul primo in 
stima e in eccellenza. Nulla d’ anteriorità propriamente detta — la creazione, la 
permissione del peccato, la redenzione del genere umano, l'incarnazione, sono 
state volute nelle stesso tempo ma coordinazione armonica. Adamo deve a Cristo 
d'essere stato voluto, nonostante la sua caduta, il Cristo è stato voluto per l'uma- 
nità, ma soprattutto per se stesso; senza il peccato di Adamo niente Cristo, ma 
senza il Cristo futuro niente mondo col peccato. Il Cristo dominò tutti; egli è la 
ragion d’ essere di tutto come il termine di tutto. 

Tale è la soluzione del Molina: niente esclusivismo nei motivi, niente succes- 
sione nei decreti, ma azione simultanea dei due motivi parziali, l'uno scoper- 
tocì dalla rivelazione l'altro dalla ragione. Questa opinione media, a giudizio 
del R. P. Galtier, ha tutto ciò che è necessario per raccogliere i voti di tutti. 
Ella sola risponde a tutti i dati del problema. Ella salva egualmente il rispetto 
alla parola rivelata, l' esigenze della ragione e le intuizioni della pictà. 


. 
» * 


Verso lo stesso tempo il R. P. Le Bachelet S. IL rendeva conto (1) del libro 
del R. P. Chrysostome, ma in modo più lusinghiero di quello che aveva fatto il 
R. P. Galtier. L'autore di Christus Alpha et Omega, egli concludeva, può riven- 
dicare a Cristo « supposè existant » la suprema regalità, il titolo di capo degli 
uomini e degli angeli, la prerogativa d' essere causa finale della creazione, egli 
può sostenere, come una concezione che ha il suo valore e la sua grandezza, la 
teoria scotista dell’ incarnazione in qualunque ipotesi; ma presentare la dottrina 
della regalità del Cristo come strettamente legata a questa ultima concezione 
non è forse diminuirne la certezza e voler tirare dai testi patristici ciò che cer- 
tamente non vi sì trova? Dio, conoscendo in una priorità logica per rapporto al 
decreto assoluto di creazione, che Adamo peccherebbe in tale o tale ordine di 
cose ha potuto essere disposto a riscattare il genere umano nella persona del Fi- 
glio; ha potuto decretare nello stesso tempo l' esistenza del mondo e quella del 
Cristo, ma con subordinazione di tutto il resto a quest'ultimo. Ed è ciò che vale, 
checchè ne sia dell’ incarnazione senza l’ ipotesi del peccato d' Adamo. Liberata 
così da ogni pastoia di questioni problematiche la dottrina della primazia del 
Cristo, resta discutibile nei particolari, ma conserva una solida base. 

Come lo si vede, il R. P. Bachelet adotta anche lui un' opinione media. Ve- 
diamo se i tomisti e gli scotisti saranno soddisfatti di questo tentativo di con- 
ciliazione. 


(1) Etudes religieuses, 5 Janvier 1911. p. 107. 
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ll R. P. Chrysostome, non farà meraviglia, fu il primo a entrare in lizza di- 
chiarando che gli scotisti non potrebbero esser soddisfatti dell’ opinione media. 
Nella rivista medesima, in cuì il suo libro era stato così sfavorevolmente giudi- 
cato egli scrisse due articoli: Encore le motif de l’ incarnation (1), consacrati, 
il primo all’ esposizione storica e alla critica dell’ opinione media, il secondo al- 
l'esposizione e alla difesa dell’ opinione scotista. 

Storia dell'opinione media — Dopo aver fatto notare che è cosa strana as- 
sai il vedere uniti, come difensori di una stessa opinione teologi come il Sua- 
rez, Molina, Gonet ecc., che sembrano differire sia nel principio, sia nelle con- 
clusioni necessarie dell’ opinione media, il R. P. Chrysostome sostiene che l'opi- 
nione media non è stata messa in vista per prendere dalle opinioni tomista e 
scotista ciò che esse hanno di più conforme alla rivelazione e di più glorioso 
per nostro Signore. Difatti il grande argomento di questa opinione è questa di- 
stinzione: Il Cristo ha la priorità nell’ ordine di causa finale ma non in quello 
di causa materiale o occasionale. E° ciò che i teologi chiamano finis qui, vale 
a dire la finalità dell’incarnazione, la sua eccellenza voluta per prima, e finis cui, 
cioè l’' utilità dell’ incarnazione per l' uomo o redenzione, che condiziona il finis 
qui, così che questo dipende dal finis cui, o utilità. Ora è il Gaetano che ha 
inventato questa distinzione per rispondere all’ argomento di Scoto: « Ordinate 
volens prius vult ea quae sunt propinquiora fini quam quae remotiora. Incar- 
natio autem est propinquior divinae bonitati; Ergo ». Sì, risponde il Gaetano, se 
si tratta di primato di finalità; no, se sì tratta di priorità di causa materiale. 
Poichè di fatti vi sono tre ordini, Dio ha veduto e voluto dapprima l' ordine 
della grazia poi l' ordine della natura e finalmente l'ordine dell’ unione iposta- 
tica, per i due primi ordini, ai quali appartiene il peccato. Così, conclude il Gae- 
tano, il Cristo non ha potuto essere il primo nell’ ordine di causa materiale, 
poichè è venuto per redimere l’uomo, ma è il primo in ordine di causa finale, 
poichè è voluto avanti gli uomini e gli angeli. 

I teologi protestarono contro il principio del Gaetano che era troppo rovinoso. 
Il Suarez combattè il principio e la conclusione del cardinale tomista dicendo 
con ragione che la causa materiale è in realtà una causa finale. Poichè se l' in- 
carnazione è voluta per l'occasione del peccato da espiare, di modo che senza il 
peccato essa non avrebbe avuto luogo, bisogna necessariamente ammettere che 
l’ incarnazione è fatta per la redenzione e che il peccato da riparare diventa la 
causa finale dell’ incarnazione. Suarez, volendo a causa dei testi scritturali rite- 
nere dell'opinione scotista ciò che essa ha di glorioso per il Cristo ricorre a due 
cause totali dell’ incarnazione. Generalmente i seguacì dell’ opinione media riget- 
tano l'espediente del Suarez. Essi ritengono la conclusione del Gaetano ma senza 
il principio. E perchè? Per glorificare Cristo, affermando che la creazione è stata 
fatta per lui? Possiamo dubitarne. se ascoltiamo i Salmaticesi. Questi confessano 
candidamente che ricorrono alla distinzione del Gaetano per concordare diversi 
passi di S. Tommaso che gli scotisti pretendevano inconciliabili. Secondo |’ An- 
gelico, 1° il Verbo s° è incarnato per riparare il peccato; 2° il Cristo primo pre 
destinato è la causa esemplare e meritoria della nostra predestinazione; da lui 


(1) .Vouvelle Iterue theologique, 1911. pag. 357-389 è 359-105. 
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gli angeli hanno ricevuto ogni grazia. — Si tentò di ottenere lo stesso risultato 
alle due cause totali finali di Suarez ponendo una sola causa totale ma risultante 
di due motivi essenziali. Ma non era questo semplicemente un giuoco di parole 
piuttosto che un reale cambiamento nel sistema di Suarez? Sì certo, se non si 
fosse tentato un cambiamento profondo nel modo di concepire i decreti in Dio. 
Molina e i Salmaticesi li tolsero affatto di mezzo. 

E’ questa questione dei decreti che il R. P. Chrysostome studia più partico- 
larmente nella discussione. 

Discussione dell’ opinione media — Senza dubbio Dio ha decretato la crea- 
zione per un solo atto e non sì potrebbe introdurre una qualunque successione 
in quest atto; ma data la sua infinita fecondità, la debolezza del nostro spirito 
ci obbliga, per comprenderne qualcosa, ad introdurvi distinzioni e divisioni. Inol- 
tre, Dio non opera alla cieca, conosce ciò che egli vuole; perciò noi dobbiamo 
dare alla conoscenza divina una priorità di natura sull’atto della volontà. Quindi 
possiamo studiare la creazione o l' incarnazione sia nel decreto sia nella cono- 
scenza di Dio. Per quanto non si dia successione nella divina conoscenza, noi . 
siamo tuttavia obbligati ad usare le parole avanti e dopo per esprimere l'ordine 
delle causalità. Precisamente come nel decreto il fine ha la priorità sul mezzo, 
così noi dobbiamo mettere lo stesso ordine nella conoscenza; non che non pos- 
siamo conoscere il mezzo in se stesso senza il fine, ma siccome quello è ordi- 
nato a questo, così prende nella nostra conoscenza il posto di dipendenza che 
avrà nella realtà. | 

Siccome il R. P. Galtier trova interesse a trasportare il problema del decreto 
nella conoscenza, il R. P. Chrysostome lo segue su questo terreno e vi adagia 
le opinioni tomista e scotista. Fa in seguito osservare che Molina e i Salmaticesi, 
che sono spietati verso 1 decreti, implicitamente li moltiplicano, e che neanche 
lo stesso R. P. Galtier sarebbe irreprensibile su questo punto. Finalmente fa una 
critica stringente dell'opinione media. Eccone un rapido riassunto. 

Nonostante tutte le connessioni che il R. P. Galtier pone tra i diversi cle- 
menti del piano divino, ci troviamo sempre davanti alla distinzione del Gaetano. 
Senza dubbio, dice il R. P. Chrysostome, l'incarnazione può esser voluta per diffe 
renti motivi, quando questi motivi non diano origine a relazioni che mutuamente 
e necessariamente si escludano. Così Cristo nella sua esistenza non può dipendere 
dal peccato ed essere nello stesso tempo causa finale del peccatore. Noi avremmo 
quindi nelle intenzioni divine: prima il peccato, poi il Cristo, in fine l’ uomo. 
Non v'è in tutto questo impossibilità assoluta? 

Per conseguenza la creazione, l’ incarnazione e la redenzione lliplicatio delle 
relazioni che cì obbligano ad impiegare le parole avanti e dopo, quando parliamo 
del mondo possibile conosciuto da Dio, come dobbiamo pure ammettere in Dio dei 
decreti, quando parliamo dell’ atto creatore. 

Così il R. P. Chrysostome conclude con Vasquez che l'opinione media zoppica 
da tutti e due piedi. 

Esposizione dell’ opinione scotista. 

Nel suo secondo articolo il R. P. Chrysostome s'‘indugia soprattutto a dimo- 
strare che l' opinione scotista non si appoggia solamente sopra argomenti di ra- 
gione. Questi d° altronde non sono concludenti se non in quanto sono conformi 
aì dati della sacra Scrittura e alle testimonianze della Tradizione. E° dunque 
unicamente sul terreno della rivelazione che deve essere studiata la tesi sul mo- 
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tivo dell'incarnazione. Perciò il R. P. Chrysostome porta in abbondanza testi scrit- 
turali e patristici. Egli sostiene così contro il R. P. Galtier che non sì può dire 
che dal Petavio in poi non si è fatto alcun progresso nella conoscenza della Tra- 
dizione su questo punto preciso. Finalmente conclude dicendo che l'opinione media 
e lungì dal dare a Cristo tutta la gloria che l'opinione scotista gli rivendica. 

Questa infatti contrariamente all'opinione media proclama: a) La primazia 
assoluta del Cristo e non solamente una specie dì primato di onore e di dignità, 
ma la priorità nell’ intenzione di Dio. d) Essa rivendica per il Cristo l° onore 
della santificazione degli angeli e d' Adamo innocente. c) Essa dà ai meriti del 
Cristo un campo il più vasto che sia possibile, poichè tutte le creature gli sono 
debitrici dei doni naturali e soprannaturali ricevuti da Dio. 


Ai due precedenti articoli il R. P. Galtier rispose con alcune Simples obser- 
vations (1) piuttosto vivaci, alle quali il R. P. Chrysostome replicò sullo stesso 
tono (2). La discussione era terminata, almeno nella Nouvelle Revue theologique, 
perchè il R. P. Galtier si era contentato di aggiungere qualche appunto al testo 
della replica del R. P. Chrysostome. Ma questi infaticabile per una causa così 
(cara pubblicò in volume (3) delle osservazioni agli appunti dell'avversario e uno 
studio più approfondito del ISIS di Molina (4). Questo studio solo fisserà la 
nostra attenzione. i 

La tesi del Molina poggia: 1° sopra duc dati della ragione, che non quadrano 
cogl’insegnamenti della rivelazione e 2° sopra un circolo vizioso. 

Dati della ragione — D' una verosomiglianza e d’ una convenienza postulate 
dalla ragione Molina ne ha fatto dei principi. E' verosimile che Dio non avrebbe 
permesso la caduta del primo uomo, se non aveva decretato nello stesso tempo 
di riscattarlo per mezzo del Cristo. Era conveniente che tutto fosse creato per 
Cristo. Ma questi principi non sono che dei dati della ragione che non quadrano 
con gl'insegnamenti della rivelazione. Senza dubbio Molina ricorda spesso che 
secondo 1 Padri della Chiesa l'incarnazione non avrebbe avuto luogo senza il 
peccato, ma la verosomiglianza ch'egli eleva a principio non è più affatto la 
medesima affermazione. Per i Padri l'incarnazione dipende totalmente dal pec- 
cato, per Molina essa non ne dipende che parzialmente. I Padri parlano del fatto, 
il Molina di ciò che Dio non avrebbe permesso. Così all'opposto dei Padri che 
appoggiano la loro affermazione sulla Scrittura, Molina sì guarda bene da citare 
un testo. Lo stesso è della convenienza che tutto fosse creato per il Cristo. Mo- 
lina non avrebbe potuto farla poggiare sopra un testo sia della Scrittura sia dei 
Padri, perchè se vi sono dei testi della rivelazione che dicono che tutto è stato 
creato per Cristo, in nessun luogo potrebbe trovarsi questa proposizione: Tutto è 
stato fatto per Cristo, che alla sua volta è stato fatto in parte per la redenzione 
degli uomini, poichè è affermare nello stesso tempo e la dipendenza totale degli 


(1) Nouvelle Revue theologiqrue, 1911 pag. 503-508. 

(2) Nouvelle Revue theologique, pag. 682. 

(3) Encore le vrai motif de l' Incarnation. Orleans 1911. 

(4) Il R. P. Galtier aveva nelle sue osservazioni espresso il desiderio di vedere discutere la 
forina speciale data dal Molina all’ opinione media. Il R. P. Chrysostome ha voluto rispondere a 
questo desiderio. 
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uomini per rapporto a Cristo e la dipendenza essenziale, sebbene parziale, del 
Cristo per rapporto agli uomini. | 

Se questi dati della ragione non possono quadrare con ciò che c’insegna la rive 
lazione, cosa dice poi la ragione di ciò che Molina deduce da questidati? Poichè è sul 
fondamento di questi principi ch'egli stabilisce delle connessioni o relazioni tali fra 
la creazione, l'incarnazione e la redenzione, ove non si potrebbe distinguere una 
qualunque priorità, ciò che deve formularsi così: 1° la creazione è fatta per il Cristo; 
ma nel Cristo non vi può esser priorità, poichè il fine parziale del Cristo è il 
il genere umano e la predestinazione degli uomini. Onde: la creazione è fatta 
per il Cristo e il Cristo è fatto parzialmente per la creazione; 2° I° Incarnazione 
è fatta per la redenzione, ma non si dà priorità nella redenzione, perchè ella è 
solamente parte integrante del motivo dell’ incarnazione; 3° Noi siamo predesti- 
nati nel Cristo; ma non vi è priorità nel Cristo, perchè noi siamo causa parziale 
della sua predestinazione. 

Ora, dice il R. P. Chrysostome, simili connessioni sono impossibili. Due esseri 
non possono essere mutuamente cause finali l'uno dell'altro. E' dunque una con- 
tradizione il dire che il Cristo é il fine per cui il peccato è permesso e che frat- 
tanto il fine parziale del Cristo è il peccato da ripararsi. Di fatti ciò che è fatto 
per raggiungere un fine si chiamo mezzo. Ora nell’ esecuzione il mezzo ha la 
priorità sul fine, poichè è per il mezzo che si ottiene il fine. Ma dire che due 
esseri sono vicendevolmente cause finali è pretendere che siano reciprocamente 
mezzi l'uno per l'altro. E° quindi affermare che essi hanno tutti e due la prio- 
rità l'uno sull' altro nell'esecuzione, ciò che è impossibile. Parimente, nell’ inton- 
zione il fine precede il mezzo; se due cosce potessero essere reciprocamente cause 
finali l'una dell'altra, bisognerebbe che avessero ciascuna la priorità l'una sul- 
l'altra nell’ intenzione divina. 

Senza dubbio Molina dichara che il fine principale, il mezzo e l'utilità che 
il fine deve procurare al mezzo, possono essere voluti nello stesso tempo, senza 
priorità alcuna; ciò avviene quando Dio vuole un fine principale di maniera tale 
che egli lo ordini all’ utilità del mezzo e che egli non lo vuole che condiziona- 
tamente a questa utilità. Così l'incarnazione, fine più eccellente, è voluto a con- 
dizione che essa sarà, in parte, destinata alla redenzionc. 

Ma come può dirsi che l'incarnazione sia realmente il fine voluto da Dio, se 
ella è condizionata dalla redenzione? Molina ha un bel dire che il Cristo è vo- 
Into in se stesso e in parte per la redenzione. Se senza redenzione non vi è luogo 
per il Cristo, ciò significa che il Cristo è semplicemente un mezzo per la reden- 
zione: dunque quest’ ultima è il fine del Cristo. Fine parziale, dice Molina. Poco 
importa, poichè senza di essa niente Cristo. Ciò che dipende nella sua esìstenza 
dall’ utilità che deve avere per un altro, entra necessariamente nella categoria 
dei mezzi. Se dunque il Cristo fosse nello stesso tempo fine dell’ uomo e mezzo 
per l'uomo la sua nozione conterrebbe delle relazioni escludentisi a vicenda. Per 
conseguenza Molina non ha potuto far crollare il principio; il fine è sempre vo- 
luto prima dei mezzi. 

Circolo vizioso. — Secondo Molina non si può stabilire priorità fra differenti 
ordini (1), quando ciò che è futuro nell’ uno dipende da ciò che è futuro nell’al- 


(1) Si tratta degli ordini della natura, della grazia e dell’ unione ipostatica. 
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tro. Ora i tre ordini sono talmente uniti, dipendenti l'uno dall’ altro che non 
ammettono priorità. E° lo stesso che dire che nella incarnazione e suoi rapporti 
colla creazione nei suoi diversi ordini non vi può essere priorità. Ma su che cosa 
poggia mai quest’ affermazione? Unicamente sui due principii verosimiglianza e 
convenienza, quindi sopra un ragionamento a priori. Questa verosimiglianza e 
convenienza hanno permesso al Molina di stabilire fra i tre ordini Îe connessioni 
necessarie che li sottraggono infallibilmente ad ogni priorità. Così Molina co- 
struisce una teoria, poi si serve di questa teoria per rispondere alle obiezioni 
che si fanno al suo sistema. E° evidente il circolo vizioso. 

Questa costatazione toglie già ogni autorità alla teoria di Molina. Ma c'è di 
più ancora. L'affermazione di Molina non si accorda con le parole della Scrit- 
tura: « Quos praedestinavit. hos et vocavit ete. », che indicano un ordine im- 
plicante priorità nell'intenzione divina; nè con queste altre parole: « Omnia vestra 
sunt, vos autem Christi, Christus autem Dei », che esprimono il fine imme- 
diato delle creature inferiori e dell'uomo e del Cristo. Parimente le parole 
della Bolla Zueffabilis non possono concordare con la negazione di priorità nei 
tre ordini. Finalmente Molina non concorda neanche con se stesso. Egli ammette 
due ordini della grazia, l'uno che ha servito per gli angeli e che vien meno in 
Adamo; il secondo, che ha la sua origine in Cristo ce che salva gli uomini pre- 
destinati. Non vi è forse priorità fra due ordini, quando l'uno rimpiazza e con- 
tinua il lavoro dell’ altro? 

Il Rev. P. Chrysostome termina dimostrando che l opinione di Molina, che 
può sembrare a prima vista una teoria nuova e più seducente, non è in realtà 
che la teoria del Gaetano ammessa dai Salmaticesi. Essa se ne differenzia per 
la pretesa di tutto stabilire sui dati della ragione, che non quadrano con la ri- 
velazione, come ‘anche di sopprimere i decreti in Dio; ciò che essa ottiene per 
un circolo vizioso. Inoltre vi aggiunge l'impossibilità di due cause finali re- 
ciproche. 

Questa critica che fa il R. P. Chrysostome all’ opinione di Molina merita di 
fissare l’attenzione di tutti quelli che vogliono approfondire la questione tanto 
interessante del motivo dell’ incarnazione. 
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« Dall'Italia ...... riceviamo all’ ultim’ ora il voluminoso Nwm(e7'0 
speciale (496 pp.) del Periodico « La Verna » che compie già la XI 
annata d’ esistenza, e che d'ora innanzi si annunzia come rivista di 
« Studi francescani ». Se dal presente volume, il quale prendendo 
occasione «lal settimo centenario della donazione della Verna a S. 
Francesco, è tutto dedicato alla storia del celebre Santuario, è le- 
cito fare prognostici pel contenuto della rivista in avvenire, convien 
dire che essa prendera ben presto il primo posto tra le riviste fran- 


cescane d’ Italia ». 
(Franziskanische Studien, anno I num. 2) 


Cid E' un magnifico volume commemorativo del settimo cente- 
nario della donazione del sacro: monte della Verna a S. Francesco 
(1213-1913) contenente diversi studi e vari documenti ». 

(Rivista Storica benedettina, Aprile 1914) 


Fecero pure buone recensioni del volume vari giornali locali ed 
altri, l' Azione, la Provincia, il Canpaldino di Arezzo, il Trentino 
di Trento, il Popoto di Firenze ed altri, che tralasciamo, insieme a 
numerose e belle lettere pervenute al Direttore, tra le quali una di 
P. Sabatier. i 


1000»: 


. Riviste colle quali abbiamo il cambio ‘ 


Arte e Storia, Firenze. 

Archivum franciscanum historicum, Quaracchi (Firenze). 
Archivo Ibero-americano, Madrid (Spagna). 

Analecta Bollandiana, Bruxelles (Belgio). 

Archivio Storico Italiano, Firenze. - 

Archivio Storico per le Provincie Parmensi, Parma. 
Archivio della Società Vercellese di Storia ed Arte, Vercelli. 
Apulia, Martina Franca. 

Bollettino storico Piacentino, Piacenza. 

Brixia sacra, Brescia. 

Etudes Franciscaines, Convin (Belgio). 

Franziskanische Studien, Miinster (Germania). 

L’ Archiginnasio, Bologna. 

Miscellanea francescana, Assisi. 

La France franciscaine, Lille (Francia). 

Miscellanea storica della Valdelsa, Castelfiorentino. 
Neerlandia franciscana, Iscghem (Belgio). 

Rivista di storia, arte, archeologia, Alessandria. 
Rivista abruzzese, Teramo. 

Rivista storica Benedettina, Roma. 


* Sono qui elencate solamente le principali. 
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La Rivista pubblica studi e documenti di soggetto francescano. 
Esce regolarmente alla fine di ogni bimestre, cioè / ullîn:9 giorno 
dei seguenti mesi: Gennaio, Marzo, Maggio, Luglio, Settembre, 
Novenwre. L'annata decorre da Giugno a Giugno. 

La stessa redazione pubblica pure un supplemento mensile, che 
ritiene sempre l’ antico titolo di « La Verna » (Bollettino del Ter- 
z° Ordine ed Antoniano). 


CONDIZIONI D'ABBONAMENTO 
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Allo stesso indirizzo spedire manoscritti, lettere, reclami, ordina- 
zioni e tutto ciò che può interessare la Direzione e l’Amministrazione. 


Cumulativo ad ambedue . . .. . + i 


D+ Dvd 


Presso la nostra Direzione può acquistarsi: 


“ LA VERNA ,, Contributi alla storia del Santuario. Studi 
è documenti. 

Ricordo del Settimo Centenario dalla donazione del Sacro Monte 
a S. Francesco (1213-1913). Edito a cura della direzione del « La 
Verna » con 25 illust. fuori testo, vol. di pp. 496, L. 5. — Arezzo, 
Cooperativa tipografica. 

Contiene 27 interessantissimi articoli, in cui sono descritte le vi- 
cende del Santuario. L'opera incontrò l'approvazione dei più eminenti 
studiosi di cose francescane e delle più autorevoli Riviste in materia. 
Ne diamo alcuni saggi: 


« ..... In questo volume è tracciata nelle sue linee massime la 
storia del monte della Verna, e vi si contengono i documenti e le 
indicazioni quasi tutte per «chi questa storia volesse scrivere appieno 
.... nobile sforzo di pochi ma saldi scrittori, che in così breve cerchia 
e in più breve tempo hanno creato questo grosso volume, senza una 
chiacchiera, ma denso di materiali e di fatti, come la vita di 7 secoli 
ch’ essi hanno descritta ». 

(Archivum franciscanum historicum, VII. Il) 


(Segue in copertina) 


S. Francesco d'Assisi in una rappresentazione sacra 
TRATTA DA UN COD. UMBRO DEL SEC. XV 


Negli ultimi giorni del Romano Impero, tanto in Roma che nelle 
regioni soggette all'aquila romana, il teatro era stato innalzato quasi 
a pubblica istituzione ed aveva preso forma nella vita sociale (1). 
Oltre quella della corruzione, varie cause concorsero a snaturare il 
dramma. 

Contro questa corrutiela dell’arte e della morale si fece sentire 
la voce di qualche non degenere figlio di Roma: ma forte e potente 
si alzò quella della Chiesa a difesa del costume e della fede. Infatti, 
nelle Costituzioni Apostoliche troviamo pene severissime sancite contro 
coloro che a questi comici ludi fossero intervenuti; anzi in una di 
queste Costituzioni è detto che « colui i quale è dedito ai teatri e 
‘agli altri pubblici spettacoli, v lasci d'’intervenirti, 0 non sia bal- 
tezzato » (2). 

A traverso ì secoli la Chiesa, sempre sollecita della purezza dei 
costumi nei suoi figli, per fugare dal teatro l'ombra della colpa, ai 
drammi incitanti al vizio contrappose le Rappresentazioni sacre, le 
quali presero il posto delle Laudi, o devotioni. 

In determinate occasioni, in giorni stabiliti, venivano raccolti i 
fedeli delle Confraternite cittadine nei loro Oratori, ove al vivo si 
rappresentavano i 72/sferi, cui sacrate erano le festività. In una pa- 
rola, si aveva un proprio e vero teatro. « Questi dammi spirituali 
« dei primi secoli delle nostre lettere - - scrive il D'Ancona — pos- 
sono, se vuolsi, tutti insieme considerandoli e su tutti portando 
generale giudizio, comporre una specie di antico teatro italiano: 
ma non si potrebbe ragionevolmente sostenere che cotesto teatro 
mostri propria e particolare sembianza diversa da quella delle altre 
« letterature contemporanee: né ch’ei fosse tale in se medesimo da 
« conservare ai di nostri qualche cosa più di un semplice valore 
« storico od archeologico » (3). 


A A A A 


(1) SepET: Ze Drame chretien uu m. a. Paris, Didier 1878, p. 14. AU Theater 
und Kirche in ilrem gegenseitigen Verhéliniss. Berlin, Nitze 1846, p. 310. 

(2) D' Ancona: )rigini del Teatro Italiano. Torino, Loescher 1891. T. I, p. 10. 

(3) Ibidem 1. c. p. 2 e Rappresentazioni sacre. Firenze 1872. 
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Queste sacre rappresentazioni ebbero incominciamento nell’ Um- 
bria: non possiamo, con esattezza, indicare l'epoca. Si affacciarono 
dipoì, timidamente, nella Lombardia e nel Veneto; lentamente pro- 
gredirono in Roma, per giganteggiare nella Toscana e newli Abruzzi (1). 

Questo genere di componimento durò anche in mezzo al rinno- 
vamento delle forme letterarie, che aveva portato il risorgimento 
della cultura classica, e che tanto bene s'accordava con quel non so 
che di antico e di sfarzoso delle nostre corti principali (2). Le no- 
stre genti tenevano assai a questi vecchi spettacoli simbolici; e, nelle 
rappresentazioni di poesia e di musica troviamo spesso e dovunque, 
nelle grandi come nelle piccole città. in chiesa e in case signorili e 
conventi, recitarsi non pochi di questi nrister'i, rifatti, accomodati e 
adattati alla meglio per l’ occasione (3). Un monaco di quel tempo, 
in una sua opera edita in Firenze nel 1652, raccomandava vivamente 
le sacre attioni e ricordava come, pochi anni prima, in una città 
principale « sì rappresentò nel principio di quaresima la s. Passione 
. « del Signore con gran concorso di persone basse, popolari e divote, 
« le quali piansero dirottamente con molto fructo spirituale delle 
« anime loro » (4). 

Intorno a questi componenti scrissero non pochi; primo tra tutti, 
nel 1680, il Cionacci vi rivolse i suoi studi, più del resto bibliografici 
che letterarii (5); gli tennero dietro il Lwnini (6); Emiliani Giudici (7); 
Colombo de Batines (8); Palermo (0); Ciampi (10); per venire ai re- 
centi lavori del D'Ancona (11), del Monaci (12), e del La Piana (15). 


(1) D'Axcona: Ibidem p. 320. Intorno al Teatro Abbruzzese sta occupandosi 
l'illustre Prof. De Domitianis, docente all’ Università di Bologna e figlio «i quella 
forte regione — PETIT DE IULLEVILLE: Les Mysteres. Paris, Hachette 1880. Vol. 2. 

(2) Bibliografia delle antiche Rappresentazioni italiane sacre e profane stam- 
pute nel sec. XV-XVI. Firenze, Stamperia della Legge del Grano 1852, p. 87. 

(3) Il SepeT: Le Drame chretien l. c. p. dA. 

(4) Fro BELCARI: Prefazione atle Poesie, 

(5) Osservazioni alle rime sucre di Lorenio de’ Medici. Firenze 1680; Ber- 
gamo 1760. 

(6) Z2 Dramina nelle vuppresentuzioni sacre del sec. XNIV-XV-XVI. Prato, 
Nistri 1875. 

(7) Storia del Teatro Italiano. Milano, Gigioni 1860; Firenze 1860. 

(8) Bibliografia cit. p. 87. 

(9) Manoscritti Palatini. Firenze. Cellini 1860. Vol. Il, n. 297. 

(10) Le rappresentazioni sacre nellu parte comica. Roma, Belle arti 1865. 

GI La 

(12) Appunti per la Storia del Teutro Italiano. Imola 1874 — Uffici dram- 
matici dei disciplinati dell’ Umbria: nella Rivista di Filologia Romanza 1, 250. 

(13) Ze rappresentazioni sacre nella Letteratura Bizantina dalle oriyini al 
sec. IX con rapporti al Teatro sucio d' occidente. 
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L'enumerazione di questi scrittori fa cadere ciò che affermava il 
Loger, il quale, ignorando la letteratura dei medesimi, scriveva: « C'est 
une matiére toute nouvelle, dont personne ne s'est jamais occupè » (1). 


dé 


In ogni città italiana sì ebbero i drammi sacri: V Umbria portò 
il primato e in Perugia se ne recitarono alcuni, che rimasero alla 
storia. AI Augusta Perusia non fu inferiore Orvieto; e molti sacri 
componimenti vennero scritti da Ser T7on:aso, notaio pubblico, e da 
altri orvietani. Un Cod. membranaceo, venuto alla luce ai nostri 
giorni ci offre una interessante raccolta di queste sacre rappresen- 
tazioni, eseguite nel 1405. Ben 837 sono i componimenti raccolti in 
questo Cod.; componimenti che la Fraternita di s. Francesco, fondata 
l'anno 1398 da fra Ioanni di pustierla, padre spirituale, aveva 
fatto comporre da devoti scrittori cittadini. 

Il D'Ancona afferma che tutte — salvo eccezioni di picciol conto 
— le sacre rappresentazioni appartengono a scrittori fiorentini. Solo 
più tardi, quando questo genere di poesia fiorentina fu conosciuta 
ed apprezzata, vennero gl’ imitatori (2). 

I componimenti, invece, del Cod. Umbro, appartengono tutti a 
scrittori orvietani, tra i quali dobbiamo ricordare il proposito di s. cr'i- 
stina di Orvieto, il quale scrisse la terza rappresentazione dal titolo 
come sancta Anna concepecle lu vergine maria per virili de lu 
spiritu sancto ca VIII di di dicembre ». 

Fonte comune a tutti i drammi sacri furono la Bibbia, gli Evangeli 
e le legcende cristiane: ed ogni rappresentazione veniva scritta cer- 
cmulo il rr della scrittura santa, pieno di gemme molto preziose. 

E per sacra scrittura si devono intendere non solamente il vecchio 
e nuovo Testamento, ma anche gli altri libri, i quali apparivano una 
continuazione e compimento di quelli e contenevano le vite degli 
Aposioli, dei Martiri, della Vergine, dei Fondatori di ordini religiosi, 
provenienti da leggende posteriori e da Atti più o meno autentici (33). 
Invero, il nostro Cod., dopo aver trattato della Creazione, dei misteri 
principali di nostra Ferle, mproduce rappresentazioni intorno a la 
casa donata da Dio a s. Michele sul Galgano; al miracolo di Bol- 
sena; dei ss. App. Pietro e Paolo; di S. Giovenale, vescovo di Narni; 
di S. Agostino; di S. Domenico, e due intorno alla vita e alle stim- 
mate di S. Francesco di Assisi. 


(1) Histoire vunivcerselle du Theatre. Paris, Franck 1869. Vol. I, p. 313. 
(2) Lc. 
(3) Cronacct LL e. p. 47 -—- HiLLEBRAD: Etudes italiennes. Paris. Franck 1868, 
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Né questo iema serafico poteva mancare, poiché, oltre la fama di 
santità e la devozione dei popoli al Patriarca dei Frati Minori, la 
Confraternità, che dirigeva e presiedeva alle recite, prrofessava la re- 
gola dei disciplinati di S. Francesco. 

Queste rappresentazioni erano condotte da personaggi reali e con 
canto; o meglio — come ricavo dal Cod. medesimo — si usava la 
melodia, o nenia dell'inno pasquale, quaresimale o festivo, secondo 
il tempo in cuì si recitavano, o il tema che trattavano. 

Xovanetti di tenera età e non adulti erano gli Attori delle Rap- 
presentazioni, le quali, con proprio vocabolo, assai conveniente a un 
componimento recitato 0 cantato, erano dette voci (1). 

In uno di questi drammi, dato a Firenze, nel sec. XIV, troviamo 
questi versi: 


cosi .. @ siamo giovanetti 

Però scusate e nostri teneri anni 

S' e' ‘versi non son buoni, ovver ben detti 
Ne sanno de Signor vestiri i panni 

O vecchi, o donne espremer fanciulletti 
Puramente faremo con amore 

Sopportate l'età di qualche errore (2). 


Questi bimbi erano adunati in Compagnie di pietà e devozione: e 
queste puerili congreghe, nelle processioni solenni e nei solenni fune- 
rali eseguivano le rappresentazioni figurate con suoni ed istrumenti 
d'ogni ragione e canti meravigliosi (3). 


vé 


La rappresentazione sacra, che do per le stampe, è tratta da un 
Cod. della Bibl. Vittorio Emanuele di Roma, del quale non è che pic- 
cola parte. Incomincia col proemio « Benedetto e lodato il nome del 
nostro Signore gieso christo crucifiru e de lu sua benedecia madre 
vergine naria del beato misser sancto francischo e sancito Ludo 
vico cum tucta lu corte del suncto parudiso. Queste sono le ra- 


(1) Crampi LI. c. p. 27 — EpeLEstAD DU MERIL: Mistoire de la Conedie. Ori- 
gines latines du Theatre moderne. Paris, Franck 1849. 

“ (2) D'Ancona L. c. p. 405. Mi piace notare che anche i Lucidi del Fiera- 
mosca furono rappresentati da fanciulli. Nella licenza si ha « Chi fa quel che 
sa, non è tenuto a far più: io vi ricordo che son fanciulli ». Cfr. Emiliani Giu- 
dici l. c. p. 42. 

(3) PaLeRMO ll. ce. p. 297 — Marrer Trattato dei Teatri antichi e moderni. 
Verona 1753, p. 59. 
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presentazioni le quali si degono fare l’ anno per le fraternite 
dorvieto ». 

Costa di pag. 64 a doppia colonna: mm. 137,5x123: è rilegato in 
legno e pelle con borchie; il dorso è arrotondato a schiena rustica. 
La scrittura è gotica libraria ed ha righe 44. 

L'amanuense, che si rileva abbastanza esatto, fu Tramo di Lo- 
nardo disciplinato le copiò de voluntà et comandamento di Chele 
di tutto de Iannuccio de simo Rectore de la detta fraternita E 
dî colo li berardino sorettore de la detta fraternita ne le Mille 
ceccv e del mese daprile. 

Il Cod., che è scritto tutto dalla stessa mano, appartiene ai primi 
anni del sec. XV, e a questo sec. si deve assegnare il componimento 
che pubblico, benchè non abbia indicazione cronologica alcuna. Ai 
sacri componimenti. vi sono intermezzati fogli con i nomi degli ascritti 
alla Confraternita e il necrclogio della medesima. 

Del resto per la verità devo dire che il Cod. non è una esuma- 
zione, poichè prima di me lo vide il Monaci, il quale nell’ Archivio 
Paleografico Italiuno (1), ne dava brevi cenni illustrativi e di una . 
zincotipia della prima pagina ne arricchiva il testo. Però nessuno, 
fino ai giorni nostri, lo ha mai pubblicato; ed è perciò la nostra 
sempre una primizia. 

Il Cod. appartenne alla famiglia Vaggi di Orvieto e ui alla 
Nazionale di Roma, mediante lo sborso di lire duecento. Porta la 
segnatura Fo:rdo Vittorio Emanuele n. 528. E° senza dubbio uno 
dei migliori Cod. conservati tra quelli umbri. Tornerà di non poco 
interesse alla letteratura e di vantaggio a chi volesse sbizzarrirsi 
intorno al Teatro Umbro, nei secoli che furono; argomento questo, 
non ancora mai toccato dai profondi ingegni, di cui s' adorna e va 
superba quella verde e mistica regione. 


vé 


Infine, diremo che, nell’assieme del Cod. troviamo il volgare idioma 
del tempo, con tutta la sua popolare schiettezza, malgrado delle di- 
versità meramente accidentali dei dialetti. La scaturigine fresca, zam- 
pillante, copiosa della nostra favella traspare da queste rappresenta- 
zioni sacre orvietane: la composizione è vigorosamente ingenua e 
schiettamente etficace. Prende la forma della Laude drammatica, di- 
visa in quartine, di cui il primo e il terzo verso sono settenarii, il 
secondo e quarto endecasillabi. 


(1) Bibl. Vitt. Eman. 11. Per. Ital. 122. Roma 1882. Vol. I, 
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Se spontanea è la frase, semplice il verso, talvolta appariscono ri- 
cercati luna e l’altro, spesso non corrispondenti alle leggi della 
prosodia. Non è a meravigliarsi! Erano tempi, in cui gli scrittori 
non ponevano mente alle regole che disciplinano il verso, ma si 
affaticavano a tradurre sulla carta i sentimenti del loro cuore. « Questi 
« componimenti — scrive il D'Ancona — appartengono essenzial- 
« mente al genere popolare, e niuno vorrà cercarvi le grazie e le 
« cure della poesia letterata non solo nei concetti e nei sentimenti, 
« ma neppure nella grammatica, nella sintassi, nello stile, nella forma 
« esterna insomma » (1). Tuttavia non lascerò di notare, come il 
lessico di composizione sia tutto umbro, non senza qualche alterazione 
dovuta ad infiuenza latina: L'atteggiamento metatetico s’ incontra 
sempre in futuro e una volta nel perfetto. Al contrario manca di 
norma il dittongo, oscillante la geminazione delle consonanti 7727menso: 
ginocchio, echo, frequente el: tuo e suo dinanzi a nomi femminili. 

Come conclusione di queste brevi note illustrative devo dichiarare 
che, pubblicando il Cod., lascerò intatta la forma del testo, benchè 
il periodo o il verso, specie in principio del componimento, vi ap- 
paiano guasti e camminino stentatamente. Del resto, sarà mia cura 
principale che la stampa, in ogni sua parte, riproduca il Cod., in 
modo graficamente esatto e senza alcuna notevole alterazione. 


vé 


Ed ora illustrato brevemente il Cod. credo ottima cosa intratte- 
nermi intorno alle due rappresentazioni francescane di cui, in questo 
studio, ci occupiamo. Il primo componimento, mancante della intro- 
duzione, con semplicità tutta serafica, tratta dei primi anni del Santo; 
quando Francesco aitante nella persona, cavaliere svelto e geniale, 
non mancava ai ritrovi dei coetanei e per il suo portamento gentile 
veniva chiamato siîgn0re delle feste e re dei conviti. 

Con ingenuità, tocca il momento in cui Francesco, dinanzi al Ve- 
scovo di Assisi, Guido Secundi, ed al proprio padre, che lo accusava 
di dilapidare il domestico patrimonio, si toglie di dosso quanto di 
più prezioso aveva e lo rimette al padre dicendo: « Padre mio, più 
nulla io chiederò a voi, non perchè io disdegni di chiedere, ma 
perché io voglio darmi a Dio, e Dio mi vuol senza nulta ». Suc- 
cede un tenerissimo colloquio tra il figlio fermo nel proposito di 
abbandonare la casa ed il padre piangente, che ne lamenta la 
perdita. 


(1) Sacre Rappresentazioni. Vol. I, p. IV -—- Gesellschaft fiir romanischer 
Literatur, Band 11, Dresden 1906. 
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E’ una scena riboccante di dolce emozione, sono pochi versi ri- 
pieni di sublime poesia!.... Francesco non si commuove al dolor del 
padre, che piange sconsolatamente; sa di dover restaurare la Tasu 
dî Dio e non temporeggia per compiere la grande missione. Sente 
tanta fermezza in sé, che, rivolgendosi alla Croce, esclama: 


Signor tu sta chiamato 
ensanguinato per le mie offese 

tucto siftine strato 

per abbracciar cole braccia stese 

el mie mal palese 

che se la tuo pietà non mì subviene 
per certo amor conviene 

che del tuo regno al tueto sie cacciato. 
(ieso cristo amoroso 

tu si pietoso di chi vuol tornare 

tu mi fa gratioso 

nel cuor mie spira 

quel che degia fare 

habitu vo pigliare 

che somigliante sia a la tuo croce 
signor or mi conduce 

che per te ol mondo abandonato. 


Dopo questo ardente sfogo, il Cavaliere della Croce depone la 
splendida arme, presa per porsi sotto la bandiera di prode guerriero, 
che, per l’itale contrade, guidava compagnie di ventura. Trova com- 
pagni, i quali di discia veste ricopre, cinge i lombi di corda, scalzo 
ai pie’, gira il mondo con i suoi Zoculatores Domini: Menest;'elli e 
Cantori della Croce, rinunziando agli agì di splendida vita, ma in- 
fiorando il camino di bene. 

Men bello non apparisce il colloquio di Francesco con il portinaio del 
Papa, quando chiede che venga approvata la regola del suo Ord:ne: 
In carita ti prego, egli dice, col patre santo tu mi lassi gire. Co- 
stui sorpreso dalla novità dell’ abito non fe ne farò negare, risponde, 
che tostamente gliel farò sapere, e corre dal Pontefice per dirgli 
« Patre a te vuol venire di biscia vesta quattro fraticelli ». Il 
Santo, introdotto dinanzi al Papa, în none di quello Dio che vicario 
sete, domanda la sua sanzione a questa vita che chi scripla vedete. 
Alle osservazioni di Onorio, alle difficoltà mosse dai Cardinali, risponde 
il Serafino di Assisi, con tale ardore, che il suo parlare, dice il Papa, 


maccendel cuore affar quel che ti piace 
votela confermare 
con essa ti parte e va in pace. 
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Promessa la sancta obedienca e doservar costitade con vera 
povertade, con uno di quelli trasporti di amore, di cui solamente 
il cuore di Francesco poteva esser capace. con ì suoi figli esclama: 


Penetenca gridamo 

per ciaschedun che vuol campar damore 
lo croce lu mostriamo 

asseguir cristo chi la vuol portare 

le virtù son si forte 

e preste ne i peccati 

ad incadere discendere salire 

ciascun per labritrio che na dato 

dolce signor beato 

tu sie lodato quanto tu se degno. 


E termina così la prima rappresentazione. 
+0 


L’ altro componimento, o meglio la seconda parte della vita di 
s. Francesco, non è punto dissimile dal primo. E’ la scena, non per- 
fettamente interpretata, delle sacre stimmate impresse nel corpo 
del Santo. 

L'atto si apre con una invocazione di Francesco alla 


maestà immensa 
che luniverso reggi e tien in palma. 


Entra di poi in scena /rafe leo, il compagno indivisibile del Po- 
verello d’ Assisi; con esso Francesco rammenta che gli Angeli si de- 
vono onorare, e propone di celebrare una quaresima in suo onore. 
Sì portano al monte de la verna solitario e qui accampati, tiene a 
Fra Leone un discorso, dicendo « e 26 giontun pensiero — che nel 
vangelio degio trovare — qualunque ministero — nostro signor 
di me volordinare e ordina... vu allaltare -- tolle quel libro frate 
che ce susu — aprelu chelle chiuso — e mon vedem quel che di 
me dispensa ». 

Qui l’ apparato riveste una simplicità, direi più grave; il canto è 
solenne, come dolce e solenne è il linguaggio di Frate Leo. L'in- 
divisibile compagno del Patriarca, prende il Vangelo e per ben tre 
volte, tutto compreso da stupore, esclama: 

in veritade pura 
passio domini nostri iesu christe 
escripto in queste liste. 


L’apparizione di Cristo a S. Francesco in seruphyca forma mi 
sembra non suflicientemente descritta. Mentre l’autore della rappre- 
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sentazione a lungo si è trattenuto in alcune descrizioni, dove erano 
sufficienti brevi tratti di pennello, in questo passo sublime della vita 
dello Stimmatizzato di Assisi è stato oltremodo compendioso. Pur tut- 
tavia, spiritualizza il discorso che Gesù rivolge a Francesco prima 
d’imprimergli le sacre stimmate: e Francesco, pieno di «7 a/fo onore, 
prega il suo Dio di porre in pace l'anima sua. 
L'atto termina con una promessa ed una benedizione; promessa 
di colmare di ogni virtù il cuore di Francesco, che aveva eletto a 
confermare la fe captolica; benedizione per continuare la sua as- 
sistenza e la sua protezione sopra Colui, che a traverso le gene- 
razioni future, avrebbe assunto il governo della numerosa e serafica 
famiglia. 
Dice Gesù: 
di virtù ti corono 
e si ti mostro etiam ì cieli archana 
di gratia fontana 
sopra successor tuo faro distensa 


A cui Francesco risponde: 


Christo tu mi dispensa 

ali tuo pie sempre chomai «decto 
perocche con affecto 

seguir ti voglio cola mie presenca. 


TESTO DEL CODICE 


Questa rappresentatione si fa. Come apparve xpo a sancto 
francisco e si glia mostro miracolo de le piaghe come laviva 


recepute cussi lustimo in ogni lucchu. 


Incomengca sancto francesco e dice 
. che posso dir ormai — ormai patre nostro che stai — 
nell'alto ciel, tu sie ringratiato. 

El padre a suncto francesco dice 

Pecche tu mabandoni — figlio ellassimi senza conforto — 
l convien che mi disponi — affar rascione che tu sie morto. 
Sancto francesco ripiylia 

Patre non ti fo torto — colu che mi ti diede, mi ti tolle. 
El patre risponde 

O me figliol mie folle — quanto da te mi parto sconsolato. 
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di 


Francesco a la Croce 
Signor tu sta chiamato — ensanguinato per le mie offese — 


tucto siftine strato — per abbracciar cole braccia stese — el 
mie mal palese — che se la tuo pietà non mi subuiene — per 
certo amor conviene — che del tuo regno al tucto sie cacciato. 


Anque dice 
(Gieso Cristo amoroso — tu si pietoso di chi vuol tornare — 


tu mi fa gratioso — nel cuor mie spira — quel che degia fare 
— habitu vo pigliare — che simigliante sia a la tuo croce — 
signor or mi conduce — che per te ol mondo abandonato. 
Sancto francesco dice al popolo 

Chiaschedun sì rimiri — a tanta carita che dio ne mostra 
— cha mandato martiri — el figliol suo per la salute nostra — 
e appresa la giostra — salendo in cruce aperte cia le porte — 
pero fu cristo a morte — chiavati pie le mano cl suo costato. 


Anque sancito francisco 
Di pace penetenca — forteqca gratitudine conforto — a la 
suo reverenca — di cristo salvaior a che chiavato morto —- chi 
vuol venire al porto — di quello eterno glorioso bene — e len- 
finite pene — dì chi non vuole signor mie beato. 
Uno si converte a sameto francisco e dice 
Tuo doctrina fervente — asservir cristo a te si ma chiamato 
— pregoti caramente — che io da te sia maiestrato. 
Suncto francesco dice 
Figliolo io to trovato — conseglio dato dal nostro signore — 
per più perfecto amore — vende quel chai — e apoveri sie dato. 
Anque saneto francesco al divoto _ 
Mentre vai per via — veruna cosa teccho portirai cristo 
agiamo — tolte la cintesil scquirai. 
El divoto dice 
Contento so ormai — or mì riceve accio ti sto danante. 
Ora se ne convertono piu e dicono 
E noi el somigliante — ad ubidir ciascune apparecchiato. 
Sancto francesco a sutiti dice 
Queste nostra vita — e la rigrla che observar devemo — 
a quel cristo cinvita — el suo sancte angelo promecteremo — 
cussi come no semo — cola regula al papa nandiamo —- humel 
mentel preghiamo — che la confermi come dio cia mostrato. 
Sancto francesco va insieme col sutiti dal papa e dice a la portonaio ; 
In carità ti prego — col patre santo tu ne lassi gire. 
El portonaio risponde 
* Non te ne farò negare — che tostamente gliel faro sapere. 
El messo al papa dice 
Patre a te vuol venire — di biscia vesta quattro fraticelli. 
El pupa al messo dice 
Tosto ne venganelli — e monodimo tucto el lor mandato. 


S. FRANCESCO D'ASSISI ECC. 270 


Messo ritorna e dice 
El patre santo signore — vuol chellentria tallu parlare — 
e con benegno cor el diciar vostro intende — di ascoltare. 
Intra se sancto francesco dice 
O vera caritade — chin te spera non po mai fallire — e 
chi ti vuol servire — sempre da te sira rimunerato. 
Sancto fruncesco e so compagni al papa dicono 
Per amor vi pregamo -- di quello dio che vicario sete — 
che confermata agiamo — questa vita che chi scripta vedete. 
El papa risponde a francesco e compagni 
Credo che ben dicete. 
1 cardinali dicono 
Vedete patre quel che voi fate — che peccato non agiate — 
di votu factu — che non sia conservato. 
Papa ad sancto francesco 
Francesco ti ripensa — che questa vita mi par troppo dura — 
prega quel che dispensa — che ne dimostri la vie piu secura. 
Saneto francisco al papa : 
Patre nono paura — che mi promecte la vita sograna — si 
che di questa mondana — noglien possibile aftarmi dispreccato. 
El pupa a sancto fruncisco 
Francesco el tuo parlare — maccendel cuore affar quel che 
ti piace — votela confermare — con essa ti parte e va in pace. 
Sancto francesco dice 
O patre clementissimo — la sancta obedienca ti promecto 
— e tucto devotissimo — la riverentia col puro aflecto — e con 
vero intelleeto — promecto doservar castitade — con vera po- 
vertade — el mundo tuctagio dispreccato. 
El papa dice 
Francesco tuctacceso — del fuocu dellamor celestiale — per 
virtute disceso — da ogniì spiritun fernale — promession ti fo 
tale — che se observi quel che .promessay — per certo sirai — 
in ciel collangelin coronato. 
Saneto francesco con tucti suoi covertiti dicono 
Penetenca gridamo — per ciaschedun che vuol campar da- 


more — lo croce lu mostriamo — asseguir cristo chi la vuol 
portare — le virtu son sì forte — e preste ne i peccati — ad 
incadere discendere salire — ciaschun per labritrio che nadato. 


Duo divoti dicono 
Dolce signor beato — tu sie lodato quanto tu se degno — 
pecche ne si benegno in yuesto mondo — nellaltro ne sie grato. 
Amen. 


to 
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[Seconda rappresentazione la quale corrisponde alla trentatreesima 
del nostro codice]. 


Iucomenco suncto francesco e dice 


O maesta immensa — chelluniverso reggi e tien in palma — 
correge la me anima e sempre — nel tuo piacer la dispensa. 
Anque dice 
O dolce contemplare — che de dispensare nellangelico stato 
—- o altu immaginare — del seraphvno ardente namorato — 
pensar quante exaltato — devanti da dio ellalma iusta — chi tal 
dolcesca gusta — sempre contempla collu in ciel amensa. 


Anque 
Pensa ben frate mio — quanto langil son da honorare — 


che sempre nanta dio — sono obedenti al sno commandare — 
dunqua devemo fare — quaresima con diiuono alloro honore — 
accio che a tuctellore — aviam loro a nostra difensa. 


Frate leo dice 
Patre al tuo volere — ie so per ubidir tucta via — accio 


che sia piacere — de langelica santa compagnia. 
Sineto francesco dice 
Orentriamon via — al monte de la verna solitari — co 
chuori puri e chiari — farem la vita che ci sia ostensa. 


Anque 
Patre pien di dolcecca — che dogni tuo fedele si campione 


— armane di fortecca — cessa da noi ogni temptatione — sancta 
spiratione — nel tuo piacere sempre anno mostra — sì che la- 
nima nostra — del fructu del tuo amore sia accensa. 
Sancto francesco al compagno 
E me giontun pensiero — che nel vangelio degio trovare — 
qualunque ministero — nostro signore di me volordinare — pero 
va allaltare — tolle quel libro frate che ce susu — aprelu chelle 
chiuso -- emon vedem quel che di me dispensa. 
Frate a sancto francesco 
Passio domini nostri — ie trovo in questa scriptura. 
Sancto francesco dice 
Frate che mi dimostra — richiudel libro e apre e pon ben cura. 


Frate leo 
In veritade pura — passio dominì nostri iesu christe — 


escripto in queste liste — sicome truovo in lectera distensa. 
Suncto francesco al compagno dice 
Per die frate ti prego — cercha dallaltra parte e passa via. 
El conipayno dice 
Passio christi lego — non par che in questo altro ci sia. 
Sunceto francesco dice 
Signore in tuo balia — tucto mi rendo al tuo piacimento 
— dammi conoscimento — di te fruire senya nulla otfenca. 
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Sancto francesco al compagno 
Frate ora sapprexzsa — la festa de la croce veneranda — 
pero genutlexa — sta nocte farem con voce oranda — la chiesia 
comanda — chelsalta croce sie venerata — che nessa chiavi> 
gliato — fu la persona di christo prostensa. 
Anque 
Signor mio cristo giesu — quale si duro con lostinato core 
— vedendoti disteso in croce morto — per lo nostro amore — 
che non entri in fervore —- inte pensando colamente ardente — 
e chi non è conoscente — riputol degno di molta riprensa. 
Cristo appare a suncto francesco e dice 
In seraphvca forma -— francesco miti mostro si velato — 
con ordinata norma — de la mie passion ti fo segnato — per 
chie tagiordinato — a confermar la mie fe captolica — si chonue 
mente herronica — si purghi della croce donne comprensa. 
Anque cristo dice | . 
Tanto mi piace lordine — che tu apreso in habitu di croce — 
politu senga sordine — c al nono cielo e salita la voce — onde 
molte veloce — pero couvien che cresca per lo mondo tuctu — 
fivresche facti fructu — accio che ben fornita sie la mic meusa. 
Sancto francesco a cristo dice 
Siguor pecche ti piace — di farmi degno di si alto dono — 
pregoti pone in pace — lanima mia che a te la dispono. 
Cristo dice 
Di virtu ti corono — e siti mostro i cieli archana — di 
gratia fontana — sopra successor tuo faro distensa. 
Anque francesco 
Cristo tu mi dispensa — ali tuo pie sempre chomai decto — 
pero che con affecto — seguir ti voglio cola mie presenca. 


Roma 20 ottobre 191-f. 
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INTORNO ALLA NOZIONE DELLA VERITÀ ONTOLOGIGA 


Dopo che Kant ha con processo sistematico gettato il dubbio sul 
valore oggettivo delle nostre conoscenze, i filosofi contemporanei si 
sono dati a trattare principalmente della verità logica, cercando di 
determinare la relazione che esiste tra il contenuto dei nostri con- 
cetti e le cose che essi rappresentano. 

Non v'è dubbio però che tutti i filosofi antichi si siano occupati 
largamente anche della verità ontologica, che esiste nelle cose indi- 
pendentemente dal nostro intelletto. I grandi filosofi, e specialmente 
gli scolastici, annettevano grande importanza alla questione della 
verità ontologica, perchè essa è la base della verità logica. Però, 
sebbene comunemente convenissero nel considerare la verità come 
una proprietà intrinseca e trascendentale dell’ ente, pure, quando 
cercarono di determinarne | essenza, dettero definizioni varie a se- 
conda dei diversi punti di vista in cui sì ponevano. Molti fecero consi- 
stere la verità ontologica nella conformità delle cose con gli arche- 
tipi divini: « Confornvilus reî cuni intellectu dirino ». Però, quan- 
tunque non possa negarsi questa conformità delle cose create con 
l'intelletto divino, pure sorge la questione se la verità ontologica, 
in quanto sì considera sotto l'aspetto di proprietà trascendentale 
dell’ ente e da questo non realmente distinta, includa necessariamente 
la relazione di conoscenza attuale con Uintelletto producenie: in altri 
termini sì domanda se noi possiamo considerare la verità ontologica 
in quanto proprietà dell'ente, prescindendo dalla relazione ili conoscenza 
attuale da parte di qualunque intelletto anche producente. Il Dottor 
Sottile risponde allermativamente. La verità in genere, egli dice, si può 
considerare sotto tre punti di vista e cioe: 1. in quanto si considera 
come relazione di conformitir attuale della cosa con l'intelletto creato 
(verità logica); 2. in quanto si considera come relazione di confor- 
nità della cosa con l'intelletto producente, ossia con l'idea archetipa 
della mente divina; 3. in quanto si considera come passio estis, ossia 
come proprietà intrinseca dell'ente, per cui l ente è manifestativo 
di sé a qualunque intelletto capace di conoscere; e tale proprietà si 
dice wasnifestabilità o conoscivilitu dell’ ente (1). 


(1) foeon. LOI, d. 3, q. 4, ar. 4. Ediz. M. Fernandez, Quaracchi 1912, 
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Solo nel secondo e nel terzo modo si considera la verità ontolo- 
gica, e ira l'uno e l'altro moro di considerare tale verità vi è una 
nota comune e una nota differenziale. La nota comune consiste in 
questo, che la verità ontologica, considerata, sia nel secondo come 
nel terzo caso, risulta necessariamente relativa, poichè consiste in 
una relazione di conoscenza tra un conoscente e un conosciuto, tra 
la cosa e l'intelletto. La nota differenziale poi sta in ciò che nel se- 
condo caso la relazione risulta duplice ed attivute. E° duplice, perchè 
vi è una prima relazione di producente e di prodotto, di esemplare 
ed esemplato, e un’altra di conoscente e conosciuto, di oggetto e 
idea del medesimo. La relazione risulta «//24/e, anche perchè attuale 
è il rapporto d’imitazione della divina essenza (esemplare) nella cosa 
(esemplato); ed attuale è anche la conoscenza che l intelletto divino 
ha della cosa. Considerata la verità della cosa sotto questo punto di 
vista, ne segue che la cosa è vera, se vi è conformità d’'imitazione 
tra essa e l'esemplare divino. Nel terzo caso invece si prescinde da 
qualunque relazione «//wale tra lente e l'intelletto, e si considera 

“soltanto la manifestabilità dell'ente, cioé quella. proprietà (@ussio 
-trunscerdentalis) per cui l'ente è capace d’ esser conosciuto da qual- 
siasi intelletto, fatta astrazione da ogni conoscenza attuale. 

Questa distinzione tra il primo ed il secondo modo di considerare 
la verità ontologica è della massima importanza per evitare ogni in- 
tuizionismo, ed ogni presupposto dommatico nella conoscenza della 
verità ontologica, come si vedra meglio da ciò che saremo per esporre. 


X 


Premesse queste osservazioni, passiamo ad esporre il pensiero del 
Dottor Sottile circa la nozione della verità ontoiogica. 

Abbiamo detto sopra, che molti tra gli scolastici definiscono co- 
munemente la verità ontolozica « la conformità della cosa con l' in- 
telletto divino », cioè con l'idea archetipa divina. Scoto, come al 
Solito, non rigetta questa idea comune dei suoi grandi predecessori, 
anzi la conferma e la dilucida, determinando e distineuendo con mag- 
vior precisione i diversi modi di considerare Ja verità ontologica, per 
evitare confusioni e pericolose conseguenze. In fatti, egli dice, la 
verità è nell’intelletto ed è anche nella cosa. ma la verità della cosa 
non deriva immediatamente dalla verità che è nell’ intelletto, ma 
dall'entità stessa della cosa, poiché altro è parlare della verità della 
cosa, consistente. nella. perfetta. conformità della cosa stessa con la 
idea archetipa corrispondente, ed altro è parlare della verità onto- 
logica in genere, in quanto proprietà trascendentale dell'ente e con 
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esso convertibile (1). Il metafisico deve occuparsi della verità sotto 
l'aspetto di proprietà trascendentale dell'ente. Ora la verità ontolo- 
gica, in quanto è una proprietà trascendentale dell’ ente, secondo il 
Dottor Sottile, non deriva immediatamente dall’ intelletto, cioè non 
consiste nella conformita dell'ente con la sua idea archetipa. In fatti 
la verità, in quanto è una proprietà semplice dell'ente e da esso in- 
separabile, ha lo stesso ambito dell’ ente e si trova dovunque è 
ragione di ente, che è il soggetto di tale proprietà; di modo che ogni 
ente possa dirsi di fatto uno, buono e cero. Però la ragione di entità 
non si trova soltanto nell’ intelletto, in modo che l'entità delle cose 
chie sono fuori dell'intelletto sia una partecipazione di quella e da 
quella derivi, ma ogni cosa reale che è fuori dell’ intelletto ha ra- 
vione di ente in se stessa, perché esiste ed è fuori del nulla. Quindi 
come ogni cosa che è in atto e perciò fuori dell’ intelletto, è indi- 
pendentemente dell'intelletto, così è pure ontologicamente vera in 
se stessa, indipendentemente dall’ intelletto; onde la proprietà che 
dicesi verità ontologica, promana immediatamente dall’ ente, e non 
dall’ intelletto (2). i 

Si potrebbe opporre forse che l'argomento non ha valore, se la 
verità delle cose si fa derivare dall’ intelletto divino, il quale, pen- 
sando l’ ente, produce in esso la verità ontologica. | 

Ma sì risponde che prima di tutto conviene notare che, quando 
sì parla della verità trascendentale dell'ente, non si deve essa con- 
siderare come una proprietà esclusiva di questo o quell’ente parti 
colare e creato, ma cone proprietà della ragione di ente trascen- 
dentale, che si attribuisce a Dio e alla creatura, all'ente creato e 
all’ increato. Di più quando si dice che neppure la verità dell’ ente 
creato deriva dall’intelletto, non si afferma che non dipenda neppure 
mediatariente dalla causa efliciente increata, ma si dice soltanto che, 
posta l'esistenza attuale di un ente, tutte le sue proprietà intrinseche 
stanno In sé, e promanano in:niediutainente dall’ intima sua essenza, 
non gia immediatamente dall’ intelletto divino (53). 

Inoltre questo effato: « L'ente è pensato, perché è e non viceversa: 
é, perchè è pensato », che noi opponiamo all’ idealismo di Hegel e 
ad ogni forma di idealismo assoluto, fatte le debite riserve è egual- 
mente applicabile con verità a qualunque essere creato e increato. 
In fatti, se si considera l’ essere divino in relazione col divino intel- 


(1) Mecapl. q. HH, n. d — MoxtEFoR. Sen. The. p. 1, q. XVI, ar. 1. 

(2) O.e. 1. II, d. 16, 4. unie. n. 17-18 — Monster. LL e. 

(3) Come per es. la efficienza delle canse seconde non deriva immediatamente 
dalla causa prima, ma dalla virtu intrinseca dell’ essere ereato che agisce. 
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letto, noi concepiamo che la divina essenza è pensata perchè è, e non 
viceversa. Riguardo all’ ente creato poi, che è imitazione della divina 
essenza, il processo è il medesimo, cioè: è, perchè è imitazione della 
divina essenza, ed è pensato perchè é. Quindi, come la ragione di 
ente nella cosa creata, in quanto è fuori dell’ intelletto divino, è in- 
dipendentemente dall’ intelletto, così anche la ragione di verità che 
segue l'ente, non è derivata dall’intelletto. E siccome l’ ente è pen- 
sato perchè è pensabile, e la pensabilità di un ente è appunto ciò 
che con altra parola si dice verità ontologica, ne segue che quel- 
l’effato che abbiamo espresso con queste parole « l’ ente è pensato 
perchè é, e non viceversa: è perchè è pensato », equivale a que- 
st'altro: « l'ente è vero perchè é, e non viceversa: é perchè è vero ». 

Tale dottrina, si vede subito, è conforme, a quella di tutti gli 
scolastici che concepiscono la verità ontologica come proprietà del- 
lente e non già come soggetto dell’ ente. 

Il Dottore Sottile conferma evidentemente quanto abbiamo risposto 
alla osservazione proopostaci. La verità ontologica trascendentale, egli 
dice, non può consistere nella conformità della cosa con la sua idea 
archetipa, altrimenti si dovrebbe conchiudere che l’ essere divino non 
è ontologicamente vero, appunto perchè non presuppone nessuna 
idea archetipa da cui derivi ed a cui sia conforme. Ora la verità 
trascendentale deve consistere in una proprietà che convenga a lullo 
ciò che ha ragione di ente, non escluso l’ essere divino. Ed anche 
coloro che non ammettono l’ univocità astratta dell'ente, non possono 
negare da una parte che l' Essere Divino sia ontologicamente vero, 
e dall’ altra parte che l' Essere divino non abbia relazione di confor- 
mità con nessuna idea archetipa; e quindi è logico conchiudere che 
la verità trascendentale dell'ente, in quanto tale, non consiste nella 
conformità dell’ ente con qualsiasi idea archetipa (1). 

Inoltre la concezione della verità ontologica, come rapporto di 
conformità tra la cosa e l'archetipo, per essere conosciuta dall’ intel- 
letto creato, deve presupporre l’intuizionismo delle idee divine. In 
fatti, per conoscere il rapporto di conformità tra la cosa e l’idea, 
tra il tipo e l'archetipo, è necessario conoscere l’ uno e l’altro, ve- 
dere se vié o no conformità, e conoscere se la cosa è vera imitazione 
dell'idea o no (2). Ma è un fatto però, che noi possiamo conoscere 


(1) Ox. LI, d. 3, q. 4, ar. 4, n. 415. Ediz. Quaracchi 1912 — Metaphisic. Cap. 22. 
Ediz. Vivés — Montef. I. c. 

(2) Ad esempio; se la verità intrinseca della fotografia si fa consistere nella 
sua conformità con l'originale, fotografato, per conoscere tale verità e dire che 
la fotografia è vera, si deve conoscere anche l’ originale, e fare il paragone tra 


SF. — Dicombre 1914-Gennaio 1915 18 
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l'essere delle cose in se stesso, senza intuire le idee divine, dunque 
possiamo conoscere anche le proprietà intrinseche dell’ essere delle 
cose, cioè la verità, la bontà e l’unità, senza intuire alcuna idea di- 
vina: e questo prova che la verità ontologica non consiste nel rap- 
porto di conformità attuale tra la cosa e l'idea. 


X 


E allora in che consiste la verità ontologica e trascendentale? Se 
la verità sì considera come proprietà trascendentale dell’ ente, ri- 
sponde il Dottor Sottile, deve esser tale una proprietà che la sua ra- 
gione formale convenga a ogni ente, si trovi in ogni ente, cioè è ne- 
cessario che convenga all'ente considerato nella sua ultima e astrat- 
tissima ragione trascendentale, in modo che il limite della verità on- 
tologica sia quello stesso dell’ente, cioè il nulla. Questa proprietà de- 
v'essere tale che convenga all’ ente assoluto e al relativo, alla so- 
stanza e all’accidente, al creato e all’ increato, in quanto ente. Questa 
proprietà poi deve avere la sua ragione immediata e prossima della 
sua esistenza nel soggetto in cui sì trova, cioè nell’ ente, altrimenti 
non sarebbe proprietà intrinseca del medesimo realmente converti- 
bile con èsso, ma sarebbe estrinseca e realmente distinta. Con questa 
concezione però il Dottor Sottile non esclude che, per un certo or- 
dine di enti (creati), la verità abbia anche una ragione mediata e re- 
mota della sua esistenza nella causa effettiva e creatrice dell’ ente 
creato. 

Inoltre. bisogna anche considerare che la verità costituisce l'ente 
nello stato di conoscibilità, quindi è proprietà necessariamente rela- 
tiva, come abbiamo accennato sopra, nel senso che non può assoluta- 
tamente astrarre dall'altro termine della relazione, cioè da un cono- 
scente, ossia dall’intelletto, benché si possa prescindere dalla relazione 
attuale (1). 

Premesse queste osservazioni, è facile determinare la nozione della 
verità ontologica. Secondo il Dottor Sottile, essa consiste nella m2arni- 
festabilità 0 conoscibilità dell'ente per rispetto a qualunque intelletto 


il fotografato e la fotografia; ciò è evidente. Questo inconveniente l’ ha fatto os- 
servare anche il Card. Mercier (Ontologia - Criteriologia) per cui egli ha abban- 
donato tale nozione della verità ontologica, dandone però un'altra molto più in- 
sostenibile, come vedremo appresso. 

(1) Altrimenti la verità non sarebbe una proprietà che promana immediata- 
mente dall’ ente, ma sarebbe comunicata dall’ intelletto, e perciò non realmente 
convertibile con lente; e sì potrebbe pensare un essere non conoseibile, non 
manifestabile all’ intelletto — ecco il n0umeno inconoscibile di Kant. 


INTORNO ALLA NOZIONE DELLA VERITA" ONTOLOGICA 279 


capace di conoscere. Concepita così la verità ontologica, indica rela- 
zione con l'intelletto, conviene a ogni ente, e prescinde da qualupque 
conoscenza attuale (1). In fatti, ogni ente, in quanto tale, è comuni- 
cativo e diffusivo di sè ad altre cose che hanno l'essere. E l' es- 
sere è diffusivo di sè, non perchè creato o increato ma perchè è 
ente. Ora come l'ente, appunto perchè diffusivo di sè, è capace di 
muovere l’ appetito sia razionale sia naturale di un altro essere, perfe- 
zionarlo nella sua natura e farsi amare e appetire, così lo stesso ente, 
o meglio la ragione di ente, nonostante qualunque modalità (sia n0- 
umeno, sia fenomeno) è manifestativo di sè a qualunque intelletto 
capace di conoscere e percepire quella manifestazione. In altri ter- 
mini, l'ente, perchè tale, non è il nulla, ma è una qualche cosa ca- 
pax se objiciendi intellectui, per ciò si dice obbietto dell’ intelletto. 
E questa sua attitudine e potenziale manifestazione o intelligibilità è 
ciò che Scoto chiama verità trascendentale dell’ ente. 

Questa proprietà o manifestabilità dell’ ente non è predicamentale 
o categorica, perchè non é legata a questa o a quella modalità, se- 
condo la quale la ragione di ente può trovarsi coartata e attuata nelle 
diverse categorie, ma inerisce all'ente in quanto tale, e quindi è al 
di sépra li tutte le modalità, e perciò è veramente trascendentale 
come l'ente stesso. Ad esempio, l'intelletto, purchè esista, è per se 
stesso capace di percepire ogni ente; quindi si dice intellettivo per 
sua stessa natura anche se attualmente non intenda nulla, e indipen- 
dentemente dall’ esistenza di qualunque oggetto intelligibile. Allo 
stesso modo, l’ente, purchè esista, è capace di essere inteso, quindi 
intelligibile anche se attualmente da nessuno intelletto è conosciuto, 
come il sole, posto nell'ordine della realtà, sarebbe sempre visibile, 
anche se nessun occhio esistesse per mirarlo. 

La verità logica, dice ancora il Dottor Sottile, dipende immedia- 
tamente dalla verità ontologica, inquantoché l'intelletto non può co- 
noscere la realtà tale qual'è, se essa non si manifesta come è in sè. 
Perchè si abbia la verità logica, l'intelletto deve vedere, intuire la 
lealtà, e perchè si abbia questa visione o intuizione non basta che la 
realtà sia e che l'intelletto abbia la potenza intuitiva, ma sì richiede 
anzi si deve presupporre che la realtà sia visibile, e per ciò manife- 
Stativa di sè. Sotto questo rispetto la verità ontologica può dirsi causa 
materiale della verità logica e causa determinante dell’azione conosci- 
tiva dell'intelletto. Da questa concezione della verità ontologica segue 
immediatamente come corollario che le cose sono più o meno vere 
a seconda che più o meno partecipano dell'entità. « Et etiamsi nullus 


(1) AMetaph. 6, q. III, n. 4 ecc. 
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essel inlelleclus aclu intelligens, adhuc quacelibel res secunduni gra- 
dum sude enlitatis esset nata se manifestare ». Se una cosa è vera 
perché si manifesta per quel che è, quanti più gradi di entità pos- 
siede, tanto più è manifestativa, cioè nata a produrre nell’intelletto 
una maggiore conoscenza dell'entità. Quindi l'essere che è in sommo 
grado, e che possiede la pienezza dell’ essere, è sommamente mani- 
festativo è sommamente vero. E non solo è sommo vero perchè pos- 
siede la pienezza dell'essere, ima anche perchè è causa produttrice 
di ogni altra verità creata. 

Ma, allora, sì potrebbe opporre, siecome le cose sensibili sì mani- 
festano più delle spirituali e quindi sono più facilmente conoscibili. 
ne consegue che le cose sensibili sono più vere delle spirituali, e che 
possecgono più gradi di entità, ciò che è manifestamente falso. 

Tale difficoltà però svanisce, se si considera prima di tutto che la 
maggiore o minore manifestabilità delle cose non si deve misurare 
in rapporto di questo o quell'intelletto, ma relativamente a qualunque 
intelletto capace di conoscere le cose come sono e come si manite- 
stano. Ciò posto, si vede chiaro che se le cose si considerano in rap- 
porto di conoscenza, per es. con l'intelletto umano, esse non sono 
conoscibili nello stesso grado che si manifestano, e ciò avviene non 
per difetto di manifestabilità o di verità delle cose, ma per ragione 
delle condizioni speciali in cui si trova T' intelletto umano, il quale 
non può conoscere intuitivamente tutto ciò che è conoscibile. Quindi 
per un intelletto che esiste ed opera in un corpo, la realtà maggior 
mente manifestativa è la realtà corporea; la realtà spirituale invece, 
quantunque in se stessa sia più conoscibile e quindi ontologicamente 
più vera del corpo, è tuttavia meno conoscibile per un intelletto che 
è condizionato nella materia, appunto perchè è posto in condizioni 
per cui non puo attingere direttamente la realta spirituale come si 
imanifesta. Inoltre, secondo il Dottor Sottile, la cosa si dice più 0 
meno vera ontologicamente, non perchè è capace di muovere |’ in- 
telletio più o meno facilmente alla conoscenza di sé, ima perchè 
« secunitun gradun suae culilulis nuta est se manifestare ». Il 
che vuol dire cne una cosa tanto è più vera, quanto maggiore entità 
possiede, e quindi capace di manifestare all’intelletto maggiore ce- 
noscenza dell’ essere. Così, ad esempio, la sostanza vivente è più vera 
della sostanza inerte, perché quella è capace di produrre nell intel 
letto, non solo la conoscenza dell’ essere-sostanza, ma di più dell’ es- 
sere-vivente (1). 


(1) Conf. MoxtEr. Summa Theol. — Conf. MastRIUS, t. IV, nn, 189, 193. 
Venetiis 1088, 
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Dalla breve esposizione che abbiamo fatto del pensiero del Dottor 
Sottile circa la nozione della verità ontologica, si deduce che essa si 
può definire con lo stesso Dottore: « La potenziale manifestazione, 
o intelligibilità dell'ente a qualunque intelletto capace di cono- 
scere » (1), o più breve: « La conoscibilità dell’ ente ». 

Il Dottore, con questo concetto della verità ontologica, conferma 
il pensiero di S. Agostino, il quale dice che « il vero è ciò che è » 
e che « la verità è la manifestabilità dell’ essere ». Veruii est id 
geod est — Veritus est qua ostenditr id quod est. E anche S. Hario 
espressamente avea già detto che « il vero è dichiarativo o manlfestativo 
dell’esse ». Veruzni est declavutictun aut nianifeslulivuni esse. 


X 


Con questa nozione della verità ontologica, Scoto non si trova, 
come abbiamo accennato sopra, in opposizione col concetto che ne 
dà S. Tommaso e gli altri grandi scolastici, ma solamente fa una 
distinzione, per non confondere la verità, come proprietà dell’ ente 
trascendentale, con un’altra nozione di verità che ha un ambito ben 
più limitato e che si fa consistere nella conformità delle cose create 
con gli archetipi divini. Nel libro VI della Metafisica, il Dottor Sot- 
tile distingue con molta chiarezza la verità che è nell’ intelletto (ve- 
rità logica) dalla verità che è nelle cose, e poi soggiunge « che la 
verità delle cose deve considerarsi sotto un duplice aspetto, cioè in 
rapporto al producente, e in rapporto al conoscente, poichè altro è 
considerare la verità d'una cosa come termine d'un rapporto di con- 
formità col suo esemplare, altro è considerarla come termine d'un 
rapporto di conoscenza. Altro è dire che una cosa è vera perché 
corrisponde al suo esemplare, altro è dire che è vera perchè è co- 
.noscibile e si manifesta per quel che è: nel primo caso la verità della 
cosa si definisce « la conformità della cosa col suo esemplare », nel 
secondo caso invece, si definisce « la manifestabilità della cosa a qua- 
lunque intelletto capace di conoscerla » (2). E da quanto abbiamo 
detto si deduce non solo la giustificazione e l’importanza della distin- 
zione che fa il Dottor Sottile, ma anche risultano chiaramente i di- 
versi caratteri dell'uno e dell'altro concetto della verità ontologica. 
In fatti la verità ontologica si concepisce 0 come la conformità della 


(1) Conf. IV Metapl. q. 3, n. 5. Ediz. Vivés. Vol. 7, 
(2) VI Metaph. q. 3, n. 5. 
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cosa col suo archetipo, o come la manifestabilità della cosa all’ intel- 
letto, e allora: a) la prima nozione di verità conviene solo all’ ente 
creato, che ha un esemplare, ma non all’ increato che non ha un 
esemplare, la seconda invece conviene a tutto ciò che ha ragione di 
ente, quindi anche all’ Essere increato, perché tutto ciò che ha ra- 
gione di ente è conoscibile; b) la prima si può dire soltanto verità 
predicamentale, perchè conviene solo agli enti classificati nelle cate- 
gorie, la seconda invece è veramente trascendentale, perchè conviene 
all'ente secondo la sua suprema astrazione trascendentale; c) la prima, 
oltre la realtà della cosa, suppone l’esistenza attuale dell’ altro ter- 
mine della relazione di conformità, la seconda invece suppone soltanto 
l’esistenza potenziale dell’ altro termine; d) la prima ha per altro 
termine relativo l'esemplare produttore, cioè l’idea divina, la seconda 
ha per termine relativo un intelletto conoscitivo; e) la prima, verità 
ontologica, perchè fosse conosciuta dall’ intelletto creato, questo do- 
vrebbe intuire i due termini della relazione e il loro rapporto di 
conformità, la seconda invece, poichè consiste in una proprietà in- 
trinseca alla cosa, può essere conosciuta nella cosa medesima; /) fi- 
nalmente, la prima si concepisce piuttosto come effetto dell’idea, la° 
seconda invece come causa materiale e determinante dell’ idea. Da 
ciò risulta che la nozione della verità ontologica trascendentale è 
propriamente la seconda. 

Oltre a queste due concezioni della verità trascendentale, ve n' è 
una terza che fa consistere la verità ontologica di una cosa nella 
sua conformità coi suoi principii costitutivi essenziali, ossia con la 
sua stessa natura (1), di modo che un essere si dice ontologicamente 
vero, quando ha tutti quei principii che debbono costituirlo nella sua 
natura. Così per es. Dio si dice vero Dio, quando ha tutti i caratteri 
della vera natura dì Dio: l’ infinità, l’ eternità ecc.; invece si dice Dio 
falso quando non presenta tutti ì caratteri che convengono alla vera 
natura di Dio. Così il pane si dice vero pane, quando possiede la vera 
natura di pane; e così dicasi di ogni altrò essere. 

Ma questa concezione della verità ontologica non è ammissibile, 
o spiega soltanto la ragione per cui una cosa è costituita nella sua 
essenza, senza però dire precisamente in che consista la verità onto- 
logica, o pure vuole determinare l’ essenza della verità ontologica 
con una evidente petizione di principio. Infatti nel primo caso il dire: 
questa cosa è vero pane, perchè nulla le manca per essere costituita 
nella natura di, pane, equivale a dire che una cosa ha fale natura, 
quando possiede tutti i principi intrinseci che si richiedono per co- 


(1) Conf. MastRIUS, op. c. nn. 159, 160, 
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stituire quella determinata natura. E allora qui si tratta dell’ unità 
trescendentale delle cose e non si dice altro se non che questo: che 
ogni cosa deve essere identica a se stessa. Ma nulla si dice della ve- 
verità delle cose che dev’ essere una proprietà costituente uno dei 
due termini del rapporto di conoscenza, perchè si è detto fin da prin- 
cipio che la verità è una proprietà relativa, cioè che ha relazione 
con l’ intelletto, e in questa nozione non ha luogo nessuna relazione 
con l’ intelletto. Del resto, che la cosa sia conforme ai suoi principi, 
sì richiede non solo perché essa sia vera, ma primariamente perchè 
la cosa esista (1). Che se poi la suddetta concezione s’ interpetra nel 
secondo caso, in quanto si vuole determinare l’ essenza della verità 
ontologica, allora non si determina nulla, ma si fa soltanto un cir- 
colo vizioso. In fatti si dice: questo è vero pane, perchè corrisponde 
alla vera natura di pane, ma si può ulteriormente domandare: e quale 
è la vera natura di pane? quella che corrisponde al vero pane. Il 
circolo è evidente, e quindi non spiega in che consista la verità 
ontologica. 

Il card. Mercier, quando tratta della verità ontologica, pare che 
incominci coll’ insinuare questa nozione della verità trascendentale. 
« Un liquido dunque è vero vino, quando è conforme alla definizione 
con cui sì esprime la -natura di vino, e però un prodotto che non 
corrisponde esattamente a questa definizione, non é veramente 
vino » (2). Ma si accorge subito del difetto della spiegazione, e dice 
quindi che un liquido è ver0 vino, quando corrisponde alla vera na- 
tura di vino, e la vera natura di vino è vera, quando corrisponde 
al tipo ideale di questa natura; cioé quando corrisponde all'idea di 
vino (3). 

Ma con tale spiegazione è forse tolto di mezzo il circolo vizioso? 
No, è semplicemente allargato. In fatti se il vero vino è quello che 
corrisponde all’idea di vino, si domanda: ma quale è la vera idea di 
vino? quella che corrisponde al vero vino (la quale idea è astratta 
dall’ esperienza!) (4). Quindi la verità dell’idea si desume dalla sua 
conformità con l’idea. Questo circolo vizioso è inevitabile, perchè se- 
condo il Card. Mercier, l’idea archetipa non è l’idea divina, che è 


(1) L' animalità e la razionalità, unite in una sota natura, si richiedono prin- 
cipalmente e primariamente non perchè l’ uomo sia vero uomo, ma perchè esista 
l' uomo. 

(2) Ontologia, vers. ital. p. 187. 

(3) Op. e. p. 188-189. . 

(4) Op. c. p. 192, 
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prima della cosa, ma è un’idea che l'intelletto creato acquista dopo 
lo conoscenza della cosa (1). 

Anzi dal processo della trattazione si può dedurre che l’Eminen- 
tissimo Mercier, quando considera la verità ontologica nella sua obiet- 
tività, prescindendo dalla conoscenza attuale dell’ intelletto, ora la fa 
consistere in una relazione estrinseca, accidentale e di pura ragione, 
che la cosa ha con l'intelletto conoscente, ora la indentifica con la 
stessa verità logica. In fatti quando egli dice «..... la verità (ontolo- 
gica) è la conformità d’una cosa considerata attualmente con la na- 
tura supposta conosciuta dalla medesima » (2) fa consistere la ve- 
rità ontologica nella conoscenza attuale della conformità della cosa 
con l’idea; e siccome la conoscenza attuale della conformità, da parte 
dell'intelletto, è una relazione accidentale, sopraggiunta ed estrinseca 
alla cosa, ne segue che la verità ontologica sarebbe qualche cosa d' ac- 
cidentale e di estrinseco sopraggiunto all'ente già costituito nella sua 
essenza, e non già una proprietà intrinseca e trascendentale dell'ente 
medesimo, come finora s'è tenuto. La stessa nozione pare che ripeta 
più volte in modo più chiaro in altri luoghi della stessa opera (3). 

Ma non basta, a forza di ridurre l’obiettività della verità ontolo- 
gica giunge a distruggerla, e a identificarla con la verità logica. In 
fatti, secondo l’illustre autore, la verità ontologica della cosa s07ge 
quando noi conosciamo la cosa e la vediamo conforme al tipo ideale (4), 
cioè quando Ia cosa produce nell’ intelletto la vera idea di sé. E que- 
sta non è verità logica (conformitas intellectus cum re)? Direbbe il 
Mercier: ma presuppongo già esistente nell’ intelletto l’idea di quella 
data natura, e quando veggo la cosa che possiede quella natura, non 
faccio altro se non che vedere la conformità della cosa con la vera 
idea di quella natura. Ma a parte il circolo vizioso che abbiamo no- 
tato sopra, circa la verità dell'idea, vedere una cosa conforme ad una 
idea in noi preesistente, non significa conoscere la cosa? non è que- 
sta una verità logica? 

La cosa è detta fondamentalmente vera, dice il Mercier, in questo 
senso che essa è il fondamento della verità ontologica » (5). « ..., è 


(1) Circa questo argomento sono interessanti gli articoli del Masnovo comparsi 
su la « Rivista di Filos. Neo-Scolastica » Conf. p. 26 e 28, anno 1912, e la ri- 
sposta del De Wulf, 

(2) Op, c. p. 188. 

(3) Op. c. p. 193, 194, 201. 

(4) « Ora, appena una cosa ha generato nell’ intelligenza l’idea di cié che 
essa è, basta avvicinare a questa concezione ideale un soggetto contenuto nella 
sua estensione per vedere sorgere una verità ontologica ». Op. c. p. 201. 

(5) Op. c. p. 197. 


INTORNO ALLA NOZIONE DELLA VERITA" ONTOLOGICA 285 


una verità ontologica solo in potenza, e non una verità attuale e for- 
male » (1). E quando diviene a/tuale e formale la verità ontologica 
d'una cosa? Quando la mente fa un giudizio col quale « vede la con- 
formità della cosa con l’idea presupposta della sua natura ». Il che 
vuol dire che la verità ontologica (?) risulta dal giudizio. Ma credo 
— come ad ognuno è chiaro — che dal giudizio risulti la verità lo- 
gica e non la ontologica. Quindi il Mercier invece di dire che la ve- 
rità della cosa (ontologica) e in potenza a diventare dopo il giudizio, 
verità logica, dice invece che è in potenza a diventare verità onto- 
logica. Mentre è chiaro il contrario, cioé che la cosa è vera /0nda- 
mentalmente non riguardo alla verità ontologica, ma rispetto alla 
verità logica di cui la verità ontologica è materia e fondamento. 
Quindi la mente, col giudizio, conosce ma non costituisce la verità 
ontologica della cosa: col’ giudizio, conosce per es., il vero argento, 
(verità logica) ma non costituisce il vero argento (verità logica) per- 
chè il vero argento è tale prima di essere conosciuto, purchè non 
si voglia ammettere con Hegel, Bergson, B. Croce e tutti gli altri 
idealisti che la realtà non è se non Festrinsecazione del pensiero, e 
che è quella che è, perché così è pensata; ma questo non l’ammette 
di certo l’ E.mo Autore. Che col giudizio la mente conosca soltanto e 
non costituisca la verità ontologica, è costretto ad asserirlo anche il 
card. Mercier, per risolvere la difficoltà che egli stesso si propone in 
questi termini: « La verità ontologica precede il giudizio, e questo 
deve regolarsi su quella. Dunque esiste prima del giudizio della 
mente ». A questa difficoltà risponde che « la verità delle cose pre- 
cede l’esercizio del pensiero in questo senso, che essa precede i giu- 
dizi dell’ intelligenza, /a cui verità è regolata da quella. Ma è falso 
che la verità d’una cosa ci appaia anteriormente ad ui primo eser- 
cizio del pensiero, cioè a un primo concetto che esprime la quiddità 
della cosa medesima » (2). E allora siamo d'accordo, perchè è pro- 
prio vero che il giudizio ci manifesta, ci fa apparire la verità onto- 
logica della cosa, ma non la costituisce e non la fa passare dalla po- 
tenza all'atto, come poco appresso afferma lo stesso card. Mercier. E 
inoltre quando si acquista: per la prima volta l’idea della quiddità 
d’una cosa, non si conosce anche in questo caso la quiddità e la ve- 
rità della cosa senza paragonarla con la sua idea-tipo che ancora 
non esiste? 

A pag. 190 asserisce che « conoscere la verità d’ una cosa signi- 
fica osservare tale rapporto (della cosa con l’idea), e poichè non è 


(1) Op. c. p. 194. 
(2) Op. c. p. 193, 
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possibile osservare la natura d'un rapporto senza avere innanzi i 
termini che lo compongono, la conoscenza della verità ontologica è 
necessariamente un atto complesso ecc. », cioè un giudizio. Dunque 
si tratta qui di conoscer'e la verità ontologica (nella quale conoscenza 
consiste la verità logica) ma non già di costituirla. Fd è la verità 
logica che mediante il giudizio passa dalla potenza all'atto, non la 
verità ontologica (1). Che anzi la verità ontologica deve presupporsi 
gia »reesistente nella cosa, perchè si abbia la verità logica: il ché 
vuol dire che la cosa dev essere conoscibile e manifestativa di sè 
prima di essere conosciuta, come insegna il Dottor Sottile. 


X 


La concezione Scotista della verità ontologica ha una grande im- 
portanza, se si considera in funzione della verità logica. Infatti, prima 
di rispondere al quesito criteriologico: « Se noi conosciamo di fatto 
la realtà », dobbiamo rispondere all’ altro quesito: « Se noi possiamo 
conoscer'e la realtà ». E questa possibilità dobbiamo dimostrarla non 
solo da parte del soggetto e delle sue facoltà, ma anche da parte 
dell'oggetto e della realtà; poichè a nulla varrebbe la nostra capacità 
di conoscere, se la realtà non fosse conoscibile e manifestativa di sè, 
e fosse invece una realtà che non si manifesta, cioè un noumeno, 
che non sì rende conoscibile, come suppone Kant (2). Ora Scoto di- 
mostrando a priori che la realtà, se è, non può essere se non vera 
in sé, cioè conoscibile e manifestativa di sè, spiana il terreno per 
potere poi giungere a dimostrare che la conosciamo di fatto come è, 
e quindi conosciamo il fenomeno come fenomeno, e il noumeno 
come n0umena. 

E si noti che il Dottor Sottile non suppone con un'asserzione 
dommatica l’ esistenza della realtà, ma dice semplicemente che la 
realtà, l’essere, se è, è manifestativo di sè e non può essere altrimenti, 
perchè l’ ente che non si manifesta è un assurdo, è un ente che non 


(1) Con questo però noi non condividiamo l’ opinione del Mercier, cioè che la 
verità logica si ha solo nel giudizio e non nella semplice apprensione, se pure 
si dà un atto conoscitivo dell’ intelletto che non sia giudizio. Ma ammesso pure 
ehe l’ apprensione non sia giudizio, se è atto conoscitivo dell’ intelletto, dev’ cs- 
sere o vero 0 falso, a seconda che l'immagine della cosa prodotta nella mente, 
è conforme o no alla realtà. Che poi si richieda un giudizio per conoscere tale 
conformiti, questo è anche ragionevole. 

(2) E° molto importante lo studio che ha fatto il Richard, per interpetrare il 
pensiero di Kant circa la natura della realtà o « cosa in sè ». Revue de phi- 
losophie. lanvier n. I, art. 1, 1913, 
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produce, come effetto, neppure la sua obiettività, ossia l'atto della 
sua esistenza, e quindi sarebbe un ente non obîetto, non capace cioè 
di objicer'e se infellectui, e quindi sarebbe un nulla. 

Inoltre, se la realta è essenzialmente e necessariamente manife- 
stativa di sé, non può non manifestarsi se non come è in sè; e questo 
sempre per la stessa ragione per cui semplicemente si manifesta. 
Supponiamo infatti che la realtà si manifestasse come non è. E allora 
chi produrrebbe quella manifestazione, quell'apparenza? Non la realtà, 
perché la realtà non la possiede; dunque la produrrebbe il nulla, cioè 
si produrrebbe dal nulla, il che è un altro assurdo come il primo. 
Perciò la realtà anche considerata a priori è vera in sè, cioè è ma- 
nifestativa di sè, e si manifesta come è. 

Non si può negare a questa teoria il merito di facilitare la solu- 
zione del problema della conoscenza, perchè avvicina di molto l' og- 
getto al soggetto, e quindi fa sì che sia più facile spiegare la loro 
unione nell’ atto conoscitivo. Ciò si fa ancora più manifesto, se si tien 
conto che il Dottor Sottile avvicina d'altra parte il soggetto all’ og- 
getto, mettendo l'intelletto non già di là dalla fantasia e chiuso in 
se stesso, ma in immediato contatto con la realtà anche esteriore, 
con la quale si unisce mediante i sensi esterni (1). Con questi fon- 
damenti si può ottenere una soluzione scolastica soddisfacentissima 
del problema criteriologico. 


(Lecce) Sava — Luglio 1914 


P. Cornelio Albanese 


Lettore Generale di Filosofia 


(1) Per notare la importanza di questa posizione dell’ intelletto di fronte alla 
realtà esteriore, conf. LEon NoEL « Note sur le probleme de la connaissance ». 
Annales de l’ Institut supérieur de philos. Louvain, t. II, 1913 — Ser. BELMOND 
« Faut = il changer la motion de cérité? ». Etudes Franciscaines. Ianvier 1914. 
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In qual senso la teologia sia scienza 
SECONDO LA MENTE DEL DOTT. SOTTILE 


—_———T—teT—fof—ue-————_——t_—& 


In uno dei Numeri precedenti esaminammo con la maggiore se- 
renità e obbiettività possibile una delle accuse mosse contro la dot- 
trina del dottore Francescano Giov. Duns Scoto (1). Proseguiamo nella 
nostra disamina e vediamo se l'illustre Dottore sia, quale ce lo si 
dipinge da qualcuno, incline al pragmatismo del Le Roy. Alcuni l'hanno 
insinuato velatamente, l’ ignoto probabilista I ha detto apertamente, 
quando, a provare che nel Frassen v'è una concezione del domma 
che non è la concezione intellettuale corrente, enumera alcune tesi 
infette, secondo lui, di tabe modernistica, fra le quali questa: « La 
‘Teologia non è scienza ». 

Ha seria consistenza quest’ asserzione ? 

Non intendiamo prendere posizione nel dibattito, difendendo o 
r'igettando l’ opinione del Dottore Sottile, la quale poi non è tanto 
importante, ridotta nei suoi termini precisi, e che forse non merite- 
. rebbe ce ne occupassimo, se non fosse la deformazione che ha subito, 
passando attraverso cervelli annebbiati da pregiudizi. 

Intendiamo solo fare di essa una coscienziosa esegesi, ponendo la 
questione nei suoi veri termini, per mostrare quanto la concezione 
che della Teologia ha il Dottore Francescano sia lontana, anzi anti- 
tetica con la concezione modernistica. Che se l’ indole del lavoro ci 
porterà a precisare il processo della fede che lo Scoto lumeggia pro- 
fondamente e cattolicamente, avremo fatto giustizia dell'accusa d’anti- 
intellettualismo che gli si muove dagl’ ignari. 


I. 


E anzi tutto reca meraviglia che una discussione tanto pacifica e 
innocua per tanti secoli nell’ ambito delle scuole cattoliche debba di 
un tratto diventare argomento d'accusa contro un Dottore, per il 
semplice fatto che sono sorti errori aventi una somiglianza del tutto 
esteriore, apparente e puramente verbale con l’opinione di lui; mera- 
viglia però che cessa subito, quando si pensi alla forza del pregiu- 


(1) Studi francescani I (XII) 1-2 p. 66 « Se la teologia sia una scienza pratica », 
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dizio. Per comprendere se la tesi scotistica contenga un elemento 
di somiglianza coi novi errori, è necessario sapere come se la po- 
nevano gli scolastici. | 

“ssì impostavano così la questione: Ammesso che per scienza 
s'intenda la cognizione di conclusioni derivanti er principiis notlis, si 
domanda se la Teologia, cioè il complesso dei principii e delle dimo- 
strazioni poggiate sui dati della rivelazione, sia propriamente scienza. 
Certo — e nessuno può dubitarne — i principii o almeno molti dei 
principii d'onde scaturisce la scienza teologica, î d0,2n:i insomma, non 
sono per sè noti, perchè non hanno l’evidenza intrinseca propria delle 
verità d’ ordine naturale: | 

Onde se per scienza si dovesse intendere solo il corpo delle conclu- 
sioni che discendono da principii evidenti, dovrebbe subito conclu- 
dersi che la Teologia non ha, în questo senso, carattere scientifico. 
Però si osservi che i principii d’' una scienza possono godere d’ una 
evidenza o immediata 0 niediata, o direlta 0 riflessa. 

Hanno i principii immediatamente per sè noti d’evidenza diretta 
le scienze subalternanti. cioè le scienze che non traggono i propri 
principii da altra scienza in cui questi siano conclusioni: li hanno 
invece solo mediatamente evidenti quelle scienze dette subalternateo, 
che i propri principi suppongono gia dimostrati in altra scienza su- 
periore, in cui soltanto hanno l’ evidenza. Il Dottore Angelico esem- 
plifica questo pensiero, rammentando la relazione di dipendenza che 
ha la prospettiva con la geometria. La geometria, egli dice, trae le 
sue conclusioni da principii evidenti, per sè noti, perciò non è su- 
balternata a veruna scienza: ma la prospettiva suppone gia provati 
i principii geometrici e non s'indugia a provarli, e solo sì serve di 
essi principii, supposti veri e dimostrati, per trarne le sue conclusioni. 
Come è chiaro, i principii della prospettiva sono dall’ architetto sem- 
plicemente affermati, non provati, perchè supposti dimostrati dal 
geometra: dunque quei principii, nella mente dell’architetto non g0- 
dono d'una evidenza scientifica e sono come creduti e tuttavia 1° evi- 
denza essi l'hanno, non nella prospettiva, si nella geometria, scienza 
superiore e subalternante, Tale evidenza è me/4/a/0, non invnediala, 
però valevole e sufficiente a conferire alla prospettiva, alla scienza 
subalternata, il carattere scientifico, cioè |’ evidenza (1). S' applichi 
questa teoria alla Teologia. I dommi, o i principii dommatici, non 
sono per sè noti, come verità soprannaturali. Però essi sono noti in 
una scienza superiore, quasi subalternante, e tale scienza è quella 
di Dio e dei beati comprensori: di modo che i principii, che per noi 


(1) S. Thomas I, art. II, 4. 1%, cfr. GaET art. cit. 
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sono iscrutabili, sono chiari in quella scienza superiore: onde il teo- 
logo, supponendoli già evidenti, li assume come principii per trarne 
le sue conclusioni, come fa l'architetto, che non indugiandosi a farla 
da geometra, suppone veri i principii geometrici e ne trae le sue 
conclusioni. Ora, come è vera scienza la prospettiva, non ostante non 
tragga le conclusioni da principii in sè evidenti, ma in una scienza 
superiore, così la teologia, non ostante che i misteri non siano in sé 
evidenti, ma solo evidenti nella scienza di Dio e dei Comprensori. 
Ammesso tale principio, dovea logicamente concludersi che la ieo- 
logia ha in se stessa il carattere essenziale della scienza vera e pro- 
pria, cioè dell’ evidenza almeno mediata (1). 

Come chiaro apparisce, tutta la questione si riduce a sapere se 
la Teologia dei viatori si subalterni alla cognizione, che dei misteri 
hanno Dio e i Comprensori, e se essa goda di questa evidenza di prin- 
cipii almeno mediata. Ora in questo appunto il Dottor Sottile si disco- 
sta da altri in quanto nega questa inediata evidenza, come vedremo, 
onde conchiude che, non subalternandosi la teologia a nessuna scienza 
superiore, essa afferma i suoi principii dommatici solo in forza del 
lume di fede, e perciò anche le sue conclusioni sono credute e non 
visae, nemmeno mediatamente, nella scienza subalternante. 

Chi ha dimestichezza col linguaggio e la dottrina scolastica avrà, 
dalla semplice posizione della questione, facilmente compreso che 
l’autore di Dogme et critique, c' entra qui come Pilato nel credo, 
ciò che apparirà dall’ esposizione obbiettiva, che faremo del pensiero 
scotistico. 


II. 


Lo Scoto, con quell’ ordine e con quel rigore di metodo tutto suo, 
prima di risolvere la questione, espone, dietro Aristotele, le sue idee 
‘intorno ai requisiti che una disciplina deve avere per meritare il 
nome di vera e propriu scienza. Certo il vocabolo « scienza » non 
si limita per il Dottore, a significare — secondo i criteri dei moderni 
scienziati — le conquiste dell'esperimento sensibile e la sola cogni- 
zione di quel che, in qualche inodo, cade sotto i nostri sensi (2). No, 
anche la metafisica, la teodicea, ogni disciplina razionale insomma, 
avente il carattere dl’ evidenza almeno mediata, per il Sottile, come 


(1) Cf. Tractutus de Deo Uno et Trino, auctore P. DoroTHEO CoRrxELISSE 0. 
F. M., Prolegomena. n. 6 et 8. - Quaracchi 1913. 

(2) « Nel linguaggio moderno la scienza tourt-cowri è quella basata sull'osser- 
vazione empirica » BALLERINI « La Scuola Cattolica » Giugno 1907 citato del 
P. DorotEo CorneLISSE 0. F. M. op. c. p. 5 nota 1*. 
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per tutti universalmente gli scolastici, è scienza. Perchè, secondo 
essi, è scientifica ogni cognizione di conclusioni dedotte da principii 
certi ed in qualche maniera evidenti. Il vocabolo « scienza » — os- 
serva il nostro Dottore — può intendersi in vari sensi, cioè in senso largo 
in senso meno largo, in senso strettissimo. In senso largo scienza è ogni 
cognizione di verità acquisita o col lume naturale della ragione, o col 
lume della fede naturale o soprannaturale, purchè l’ intelligenza vi 
aderisca fermissimamente. « Scientia multipliciter potest accipi. Uno 
modo, prout aliqua notitia cum adhaesione firma dicitur scientia » (1). 
E altrove: « De primo vero, extendendo scientia;m ad fidem, quo- 
modo loquitur Augustinus, absil ut scire nos negemus quae testi- 
monio didicimus alioruin » (2). In senso strettissimo il nome di 
scienza s' applica alla cognizione razionale delle cose temporali, in 
confronto con la sapienza ch'è cognizione aeternarun rerum (3). 
In senso medio, per scienza si può intendere, dice il Dottore, se- 
guendo Aristotele: « cognitio certa veri demonstruti, necessarii, 
mediali er mnecessariis prioribus demonstratli, quod natum est 
habere evidenliam ea necessario prius evidente, applicato ad 
ipsum per discursun syllogisticun (4). Da questa definizione egli 
deduce che quattro sono le condizioni per avere una vera e propria 
scienza. E prima condizione è che sia cognizione certa er'cludens omnent 
deceptioneni, opinionem et aubitationem. E in ciò principalmente si 
differenziano la scienza e la fede dalla opinione, ch'è adesione dell’intel- 
letto a una parte, cuni formidine alterius. Seconda condizione è che 
sia notizia de necessartis, conforme all’ enunciato degli scolastici: de 
conlingentibus non est scientiu, oppure: corruplibilirnin non est de- 
monstratio (5). Poichè, se la scienza, dice il Dottore, è essenzialmente 
un abito conoscitivo e7'0, deve essenzialmente conformarsi all’ ob- 
bietto. Ora il contingente, appunto perché contingente, potrebbe mu- 
tarsi o venire a mancare: e allora l’ abito conoscitivo, pur rimanendo 
identico, non si conformerebbe più all’ obbietto: ef tune possel esse 
[hubitus| quandoqune cerns. qiumoque non verus (6): ciò che è 
contro la natura della scienza. ‘Terza condizione è che sia cognizione 
d’obbietto evidente non in sè immediatamente, ma nei principio su- 


(D' Oc. 3, d. 24, q. unie. n. 13. 

(2) Paris Prol. q. 1, n.3. 

(3) Ibidem. 

(4) Ibidem. 

(5) AristoT. VIZ Metaph. test. 53 et I Posterior. text. 21 - A_ Or. Prot. q. III 
ar. IX n. 92 - Edit. Fernandez, Quaracchi — De contingentibus non videtur posse 
esse scientia ex definitione scientiac (n. 89). 

(6) Paris. ibi - P. Oe + Prol. <q. cit n. 92. 
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periore d'onde scaturisce, 0, come dice il Dottore, « quod sit co- 
gnitio causata a causa evidente intellectui » (1). E in ciò la scienza 
si distingue ab intellectu principiorum, cioè dalla cognizione dei 
primi principii: quia iste |intellectus] est veri habentis evidentiam 
ea principiis, cioè è cognizione d’ una serie di conclusioni che pro- 
vengono dai principii evidenti er terminis (2). Quarta condizione è 
che sia cognizione di conclusioni tratte da principii evidenti, per vero 
discorso sillogistico, con dimostrazione logica. La quale quarta con- 
dizione è propria della scienza degli uomini, perchè inchiude imper- 
fezione di potenzialità, e non conviene alla scienza se non nell’ intel- 
ligenza di cui è proprio il discorrere e il processo dal noto all’ ignoto. 

Ora il Dottore si domanda: Ha la Teologia tutti i quattro requisiti 
della scienza? E’ la Teologia cognizione certa di verità necessarie 
dedotte da principii evidenti con rigorosa din:0strazione sillogistica? 

Che sia cognizione certa non può esser dubbio. l principii rivelati, 
i dommi, egli dice, noi li crediamo fermissimamente, si per la fede 
infusa da Dio, come per. la fede acquisita e per il testimonio della 
Chiesa: onde la fede è supeviore all’ opinione, per la sua certezza (3). 
Ora se le conclusioni teologiche discendono dai principii fermissima- 
mente creduti, con evidente dimostrazione sillogistica, esse conclu- 
sioni sono a loro volta fermamente ammesse e godono d’assoluta cer- 
tezza. Di ciò avremo agio di riparlare più innanzi. 

Quanto al carattere di necessità che deve avere la verità scienti- 
fica, il Dottore dice che nemmeno questo carattere manca in un 
certo senso alla Teologia, Poiché, se è vero che questa comprende 
sotto di sè verità contingenti, dipendenti dalla libera volontà di Dio, 
come sarebbero tutte le verità riguardanti le sue opere ad ertra, 
quali la creazione, l'incarnazione ecc., pure queste verità possono 
conoscersi ìn maniera cerla ed evidente, almeno dai Comprensori, 
e con evidenza perpetua nel primo obbietto teologico, cioè in Dio: 
e questo basta per togliere alla cognizione delle verità contingenti 
rivelate la fluttuazione che è propria della cognizione del contingente. 
Onde la notizia dei contingenti teologici è, sotto questo rispetto, più 
perfetta e più necessaria della scienza che si ha dei necessari in sé (4). 


(1) Oc. Prol. 4. cit. n. 89. 

(2) Paris. ibi. 

(3) O. 3, d. 23, q. unie. n. 4. Cf. Capit. op. Scoti p. 102, v. 2. 

(4) « Tamen secundum quod accipit Philosophus scientiazi, VII Ethic. ut di- 
Viditur contra opinionem et suspicionem, bene potest esse scientia de eis [contin- 
yentibus revelatis] quia est habitus quo determinate verum dicimus ». Os. 1, 
q. HH, art. IX, n. 92. Ed. Fernandez, Quaracchi. 
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Ma per quel che riguarda il terzo requisito della scienza, cioè l’ e- 
videnza, egli lo nega alla teologia. Ricordiamo che per scienza intende 
una serie di conclusioni dedotte per via di rigorosa e logica dimostra- 
zione sillogistica da principii evidenti, che a loro volta conferiscono 
l'evidenza a tutta la serie delle conclusioni. Questo carattere d’ evi- 
denza di cui splendono i principii e irradiante il corpo delle conclu- 
sioni è, per il Dottore, la nota differenziale ed essenziale della scienza 
propriamente detta, sicchè, mancando essa, manca al complesso delle 
idee l’ impronta veramente scientifica. Nè, perchè le conclusioni as- 
sorgano a dignità di scienza, basta che siano dedotte dai principii con 
evidenza di dimostrazione logica. No, è necessario anche che i prin- 
cipii siano scientifici ed evidenti, è necessaria insomma l'evidenza 
dei conseguenti, non solo delle illazioni, rerum, non illationum (1). 
Sia ad esempio l’ argomentazione dell’ Apostolo: Sî mortui non re- 
surgunt, nec Christus rvesurrerit (2). Qui abbiamo una conclusione 
dedotta dal fatto-principio = Christus resurrerit, ergo mortui re- 
surgunt. Ora — astraendo dal fatto che le due verità, la risurrezione 
di Cristo e dei morti, sono esplicitamente rivelate e che perciò legano 
il nostro intelletto, indipendentemente dalla logica dimostrazione del 
nesso onde son collegate — perché quella conclusione — la risurrezione 
dei morti — sia veramente scientifica, non basta che logicamente sca- 
turisca dal principio — la resurrezione di Cristo — è necessario anche 
che il principio sia evidente d’evidenza scientifica, noto er terminis, 
o almeno supposto dimostrato evidentemente in una scienza subalter- 
nante. Che se il principio non è scientificamente evidente ed è afler- 
mato per fede, in forza della testimonianza degli agiografi, allora anche 
la conclusione è affermata solo per fede, non ostante l’evidenza del- 
l’illazione. Perchè — dice il Dottore — è impossibile che da principii 
creduti non scaturiscano conclusioni affermate per fede (3). 

Ora il Sottile si pone il quesito: E° la Teologia un complesso di 
conclusioni dedotte da principii rivelati, aventi un’evidenza intrinseca? 

A risolvere bene il problema, egli distingue una triplice Teologia: 
quella di Dio, quella dei Beati Comprensori e quella dei Viatori, 
Teologia che si identifica poi per l’ obbietto, Dio e le cose divine, se- 


Li 


(1) CÉ CAIETANI, com. in S. Theol. 1, q. 1, ar. 2, et TANQUEREY, Synopsis 
Theol. Dogm. V. 1, n. 2, et nota. 

(2) 1 ad Cor. XV, 16. 

(3) « Impossibile est e principiis opinatis sequi conclusionem nisi opinatam. 
Igitur simul impossibile est ex principiis creditis sequi conclusionem nisi tantum 
creditumj quia CERTITUDO CONCLUSIONIS NON EXCEDIT CERTITUDINEM PRINCIPIORUM ». 
Paris. Prolog. q. 2, n. 2. 
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condo la definizione d' Agostino (1), e si differenzia solo per l’ intel- 
letto e lo stato. Sopra questa distinzione però, egli propone una di- 
stinzione più universale, di teologia in sè — e in noi. 

E’ chiaro che la cognizione teologica riguardata in se stessa è 
l’intelligibità che in sè hanno l’'obbietto teologico e le divine verità, 
fatta astrazione dai particolari intelletti in cui esse possono trovarsi. 
Sarebbe la verità ontologica di Dio e delle cose, in quanto han rap- 
porto con Dio. La Teologia in noi invece è la cognizione che possiamo 
aver noi del primo obbietto teologico, cognizione proporzionata alla 
nostra intelligenza e soggetta alle modificazioni e limitazioni proprie 
dell’ intelletto umano e finito. 

La cognizione teologica in se stessa si identifica con la cognizione 
teologica che ha Dio di se stesso, perchè Dio per essa esaurisce — 
diremmo — tutta la propria intelligibilità. 

A. Della Teologia di Dio — Dio ha cognizione teologica, anzi la 
divina cognizione è semplicemente teologica. Infatti per cognizione 
teologica s'intende la cognizione che ha per’ obbietto Dio o le cose 
in quanto hanno rapporto con Dio. Ora obbietto della divina cono- 
scenza è l'essenza stessa di Dio, nella quale Egli vede tutto lo scibile, 
perchè —- dice il nostro Dottore — Dio non può mendicare la cono- 
scenza delle cose dalle cose stesse, in quanto sarebbe indegno dell’ in- 
telletto divino l'essere perfezionato da altro obbietto che non sia la 
propria essenza (2). 

Che questa conoscenza teologica di Dio abbia i caratteri della 
scienza propriamente detta è dimostrato esaurientemente dallo Scoto 
nei Commentari Ossoniesi (3). Solo — egli osserva — alla Teologia 
di Dio manca l’' ultimo requisito della scienza, cioè il discorso sillogi- 
stico, ma ciò non importa imperfezione, anzi importa somma perfe- 
zione di quella scienza, perchè il discurzere inchiude imperfezione, 
potenzialità che alla perfettissima operazione intellettiva di Dio non 
può convenire. 

B. Della Teologia dei Heati — Discorrendo poi della conoscenza 
dei Comprensori, il Sottile distingue in essi una doppia conoscenza, 
una teologica, l’altra naturale. La teologica è quella che ha per ob. 
bietto Dio e le altre cose intuite nell’ essenza divina: la naturale è 
quella che — secondo l'ipotesi del Dottore — ha per oggetto le cose 


(1) Per Theologiam significari intelligimus de divinitate rationem sive ser- 
monem ». 8 de Civ. Dei C. 1. Cf. Paris. Prolog. q. 1, n. 2. 

(2) Vilesceret inlellectus divinus pro eo quod perficeretur ab aliquo alio ab Es- 
sentia sua. Ow. Prolog: q. 3, ar. VIII, n. 81. Cf. Trocesetus de Deo Uno et Trino, 
auct. P. Dorotheo Cornelisse 0. F. M. n. 280, 

(3) l. c. 
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conosciute, oltre che in Dio, anche in sè stesse ex propria motione 
earuin (1). E la ragione è chiara: Dio non può esser mosso a cono- 
scere dalle cose in sè — le creature non sono obbietto motivo del- 
lintellezione divina (2), per la ragione accennata sopra: ma l’ intel- 
ligenza dei beati non ha questa repugnanza, onde questi possono 
avere una conoscenza discorsiva delle cose, cioè scientifica, secondo 
i requisiti della definizione. 

C. Della Teologia dei Viatori — Quando però lo Scoto viene a 
determinare se la serie delle conclusioni dedotte sillogisticamente dai 
dommi, o principii rivelati, abbia carattere di evidenza scientifica, si 
scosta dall’ opinione dell’ Angelico e stabilisce che la teologia dei via- 
tori manca di tale evidenza, perciò non può dirsi scienza secondo la 
definizione ordinaria. Con questo non vuole il Dottor Sottile, si noti 
bene, mettere minimamente in dubbio il carattere di vera certezza 
intellettuale che ha la Teologia. Anzi tale carattere Egli afferma ri- 
petutamente e risolutamente, come vedremo. Già non si fa questione 
d'intellettualità o di certezza, si fa solo questione d’evilenza intrinseca 
e si cerca se la Teologia la possieda. Si potrà sostenere che tale 
evidenza intrinseca è nella scienza subalternante, dalla quale la no- 
stra Teologia dipende, cioè la scienza di Dio e dei Beati, il che basta, 
secondo alcuni, a conferirle il carattere di scienza: si potrà anche 
sostenere che questo carattere d’evidenza non è assolutamente ne- 
cessario per aver la scienza, tutto questo va benissimo, ma non si 
dia alla sentenza scotistica un senso che non ha, e non s’esca dai 
limiti precisi in cui il Dottore ha impostata la questione. 

« Tutta l’ evidenza della conclusione dipende essenzialmente dai 
principii » (3). Posto ciò egli si chiede: i principii rivelati, i dommi, 
sono evidenti? Se si, allora anche la serie delle conclusioni dedotte 
da essi e connesse in ordine logico (4) sarà evidente: se no, no. 

Ora le conclusioni tratte dai principii dommatici sono di due specie. 
O dedotte da un principio rivelato, mediante un altro principio pa- 
rimente rivelato che serve a chiarire un dato domma, o un dato testo 
scritturale, esponendo cioè unu. locum per alium, et obscurum 
per manifestum (5); oppure sono dedotte col sussidio delle umane 
coguizioni. In ambedue i casi abbiamo conclusioni che traggono tutta 
la loro forza probativa dal domma-principio. E nel primo caso la 


(1) Ox. c. I. n. 83. 

(2) Cf. CORNELISSE n. c. p. 261. 

(3) « Tota evidentia conclusionis dependet essentialiter a principiis ». O». 3, 
d. 24, g. unic. n. II. 

(4) Cf. TANQUEREY, l. c. 

(5) Or. 3, d. 24, q. unic. n. 16. 
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conclusione non può richiedere che assenso di fede, non ostante l’ e- 
videnza della dimostrazione, colla quale scaturisce dal principio: « et sic 
non habet [qui exponil] maiorem certitudinem de Scriptura expo- 
sita quain de erxponente » (1). Nel secondo caso poi la conclusione 
deve seguire la parte del principio meno forte: « sicut în omni 
mintione, certitudo conclusionis est certitudo praemissae minus 
certae » (2). A ogni modo, non essendo il principio scritturale o 
rivelato evidente d’ evidenza intrinseca, ma creduto, nemmeno la 
conclusione può essere evidente, ma sarà creduta, quantunque pro- 
duca nell’ intelletto un altro abito distinto dalla semplice fede (8). 
Anzi lo Scoto va più oltre ed afferma che. la Rivelazione s' impone 
alla nostra intelligenza, non per la evidenza dimostrativa, sotto la cui 
luce può per avventura essere a noi presentata, ma per sè stessa, in 
quanto è parola di Dio. Invero, appoggiandosi all'autorità di S. Ago- 
stino (4), egli dimostra che l’uomo crede un domma. sole perché 
rivelato, non perchè presentato nella scrittura dimostrativamente: 
« Quinimo, si aliqua ibi tradita probarentur er aliis, non assen- 
liret eis quia sic probata: sed cuilibet dicto in Canone assentit non 
quia probatur nodo dicto, sed solum propter auctoritatem Dei, ra- 
tione cuius assentit immediate omnibus traditis in Scriptura, 
non uni propter alivd, per syllogisticuni cdiscursum (0). Se il si- 
gnor probabilista francese ed altri avessero badato a questo testo del 
Sottile, non gli avrebbero attribuito certe tendenze modernistiche che 
sarebbero manifeste, secondo loro, nel processo ch'egli fa dell’ atto 
di fede, mentre egli sì dimostra qui come sempre assolutamente 
estrinsecista, per usare una brutta parola coniata dai modernisti, sì 
che fa proprio meraviglia come i sopradetti abbiano potuto insinuare 
una sì allegra calunnia! Il Dottore Sottile chiarisce, se ve ne fosse 
ancora bisogno, la sua idea, ricordando l'argomentazione di S. Paolo: 
« Si mortui non resurgunt, nec Christus resurrearit » (6). Se l A- 
postolo avesse affermato semplicemente: mortui resurgunt, noi gli 
avremmo prestato ìl medesimo assenso intellettuale che gli prestiamo 
ora, dietro l’argomentazione, nè questa aggiunge nulla, in linea di moti- 
vazione, alla pura e nuda affermazione dommatica. Onde il Sottile con- 
chiude: « Et ideo tota certitudo quae habetur de resurrectione Christi 


(1) Ivi, L c. 

(2) Ivi, L c. 

(3) Cf. H. a Montefortino 1, q. 1, ar. 2, corp. 
(4) 18 De Civ. Dei, cap. 4l in fine. 

(5) Or. 3, d. 24, q. unic. n. 14, 

(6) 1 Cor. 15. 
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et mortuorum non est nisi certifudo fidei, et non ultra » (1), perchè 
il principio che è base dell’ argomentazione — la risurrezione di 
Cristo — è principio di fede, per noi inevidente in sè, incapace quindi 
di produrre una conclusione evidente quoad nos, ossia una conclu- 
sione scientifica propriamente detta (2). 

Concludiamo questo punto, facendo osservare come Scoto, partendo 
dal principio — che forse ad altri parrà discutibile, ma per il mo- 
mento non c’interessa di trattare — che ‘nota differenziale della 
scienza propriamente detta è l' evidenza dei principii, e avendo sta- 
bilito che « tota evidentia conclusionis dependet essentialiter a prin- 
cipiis », doveva necessariamente finire col negare alla Teologia il 
carattere di scienza propriamente detta, non avendo questa evidenti 
i principii, ma creduti solamente. 


III 


A superare la posizione dello Scoto i teologi avversari si sono 
affaticati lungamente e con varia fortuna. 

1. I Gandavense ammise che i principii rivelati, i dommi, onde 
si traggono le conclusioni teologiche, sono in sè inevidenti almeno in 
massima parte. E di ciò nessun cattolico può dubitare (3). Però egli 
volle introdurre l’esistenza d'un lume medio infuso, pel quale i 
dommi acquistano tanta evidenza quanto basta per conferire alle 
conclusioni teologiche il carattere scientifico. Tre sorte di lumi vi 
sono, dice il Sottile, riferendo il Gandavense: l’ uno è lume d’ intui- 
zione faciale, di gloria; l’altro è semplice lume di fede; il terzo è un 
lume medio, più chiaro di quello di fede, più oscuro del lume di 
gloria, e serve a farci avere scienza di quel che crediamo, dà in- 
somma una conoscenza astrattiva, non intuitiva, delle verità. Il lume 
di gloria è incompossibile con la fede, perchè quel ch’ è cruduto, ap- 
punto perchè tale, non può essere intuito: ma il lume di fede può 
coesistere col lume medio, « quia erlrema et medium minus re- 
pugnant quan ertrema inter se » (4); anzi questo lume medio sup- 
pone la fede sulla quale poggia, come l’edifizio sulle fondamenta (5), 
ed è proprio dei maestri e dei dottori che hanno l’ ufficio nella Chiesa 


(1) Ox. 1. c. n. 15. 

(2) FrAssEN. Scotus Acudemicus..... Theol. dogm. V. 1, pp. 32 seg. — Cf. 
H. a MontEF. l, q. 1, ar. 2. Contra et in toto artic. 

(3) Conc. Vatican. De fide catholica. Sess. III, Cap. 4, in DENZINGER-BANNWART 
n. 1796 et passim. | i 

(4) Paris. Prol. q. 2, n. 6, 

(5) Ivi. 
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di rafforzare la fede dei deboli e di difenderla dagli attacchi degli 
avversari. E’ curioso però come Enrico di Gand limiti l’ esigenza di 
tal lume a due soli atti intellettuali del teologo. Perchè tre, secondo 
lui, sono gli atti del teologo: l'investigazione e l' esegesi del testo 
Scritturistico — l’illazione delle conclusioni in esso contenute — l’in- 
telligenza profonda di esse: « tertio, studere debet ut ipsa credita 
intelligat » (1). Ora per i primi due atti si richiede l’ infusione di 
tal lume, pel terzo basta il lume di fede. 

Contro tale sentenza il Dottore Sottile argomenta così: Se questo 
lume fosse necessario, lo sarebbe, dopo tutto, per avere l’ intelligenza 
delle cose credute, chè tale intelligenza, se mai, darebbe alla teologia 
il valore di scienza. Ma Enrico proprio per tale atto esclude il suo 
lume: dunque bisogna escluderlo anche riguardo agli altri due atti: 
perchè nell’ esegesi e nello sviluppo razionale dei dommi può essere 
eccellente anche un Giudeo non credente: « Hoc enim posset Iudaeus 
facere de Epistolis Pauli, sicut et ego possem » (2). Con la differenza 
che io aderisco fermamente per fede alle parole di S. Paolo, e il 
Giudeo opina semplicemente. E inoltre, se il teologo avesse scienza 
propriamente detta della fede, mediante quel suo lume, in lui coesi- 
sterebbero la scienza e la fede de eodem, il che è impossibile, secondo - 
lo Scoto (3). E ancora insiste lo Scoto, chiedendo: quali sono gli effetti 
di cotesto lume? Fa che l'intelligenza conosca distintamente e intrin- 
secamente i misteri rivelati? Ma questo, in via ordinaria, è impossi- 
bile (4), perchè, per conoscere distintamente e chiaramente un obbietto, 


(1) 0a. 3, d. 24. q. unic. n. 7. 

(2) Ox. ivi. i 

(3) Noi intendiamo di esporre obiettivamente il pensiero scotistico, per di- 
mostrare quanto esso sia lontano dalla concezione modernistica. Per conto nostro 
crediamo che la scienza e la fede possano coesistere benissimo, perchè una cosa 
può essere creduta e insieme affermata scientificamente. Cf. CORNELISSE op. cit. 
nn. 147-150. 

‘ (4) Sarebbe possibile in via straordinaria, opina Scoto, nel senso che Dio po- 
trebbe, come di fatto avvenne forse nel ratto di S. Paolo, infondere nell’ intelli- 
genza dell’ uomo una perfettissima conoscenza astrattiva di sè. E a tal proposito, 
egli distingue cinque gradi di conoscenza: 1° una conoscenza intuitiva, patria, fa- 
ciale (propter quid); 2° una conoscenza astrattiva da un rappresentativo in cui 
Dio perfettamente riluce; :3° una conoscenza acquisita per l' infusione d' un' idea 
alquanto perfetta del primo obbietto teologico; e in tal caso questa conoscenza 
non è nè intuitiva, nè astrattiva da un perfetto rappresentativo, nè è evidente 
per l’ obbietto; 4° una conoscenza acquisita per lo studio profondo del contenuto 
della rivelazione; 5° una conoscenza di semplice fede, quale l'hanno i semplici 
e i rudi. Ora l'uomo può quaggiù raggiungere il secondo grado di conoscenza, 
per un privilegio speciale di Dio, privilegio che forse ebbe S. Paolo nel suo ra- 
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è necessario che questo sia in sè presente all'intelligenza (intui- 
zione) o rappresentato in cosa che lo rifletta intero (perfettissima 
cognizione astr'attiva). Ma, a confessione del Gandavense, non si dà 
né l’una nè l’altra cognizione dei misteri rivelati, non ostante il 
lume medio: dunque conchiude logicamente il Dottore, tal lume mediò 
è inutile, e non si dà scienza dei misteri rivelati (1). 

2. Nè si dica: l’ evidenza, carattere essenziale della scienza, non 
è necessario che sia nei principii dommatici, basta sia nelle illazioni, 
perchè la teologia assorga a dignità di scienza: basta, in altri termini, 
che dai principii affermati con certezza (sia di fede o di scienza, poco 
importa), scaturiscano le conclusioni con evidenza di dimostrazione, 
con rigoroso discorso sillogistico, perchè ciò non basta affatto, secondo i 
principii stabiliti. L'evidenza delle conclusioni dipende essenzialmente 
dai principii. Se i principii non hanno evidenza scientifica, non pos- 
sono averla le conclusioni, poichè la natura dei principii specifica le 
conclusioni; e come, se il principio è una semplice opinione — non 
ostante -l’ evidenza dimostrativa dell’ argomentazione -- non potrà 
dare che una conclusione opinabile, così, se il principio è di fede, 
produrrà conclusioni di fede, inevidenti, non ostante che l’argomen- 
tazione sia fatta a rigore di logica. 


3. Mostrerebbe di non aver capito lo stato della questione chi I 


obiettasse, come fece già un teologo citato dal Frassen (2), così: I 
misteri della fede sono intrinsecamente inevidenti. Però essi possono 
risolversi in principii che, essendo evidenti, conferiscono loro una 
certa evidenza estrinseca, bastevole a dare alla teologia il carattere 
scientifico. Infatti, analizzando il nostro atto di fede, vediamo che la 
nostra credenza, p. es. nell’augusto mistero della SS. Trinità, poggia 
sui principii della veracitd di Dio e della realtà storica della rive- 
lazione: Quel che Dio rivela è vero, perchè è evidente che Egli è 
sommamente verace: ma evidentemente Egli ha rivelato il mistero 
della Trinità (e tale evidenza apparisce dai motivi di credibilità): 


pimento. Ma basta avere accennato a questa ipotesi molto plausibile: da chi 
voglia averne notizia più ampia e più precisa si riscontri: Paris. Prolog. Li LA 
nn. 17-15. Quodl. 7, n. 7 et 8. Ox. 2, d. 3, q. 9, n. 6. ; 

(1) Ox. |. c. n. ll. Cf. Frassen, p. 36, e Paris. Prolog. q. 2, nn. 6-18, dove 
il Dottore dimostra che è inutile invocare l’ autorità di S. Anselmo, che pretese 
provare « certa ratione, non auctoritate » i dommi più alti della fede. Perchè, 
anche ammettendo ch'egli porti argomenti necessari a provare p. es. la SS. Tri- 
nità, tuttavia tali argomenti non sono evidentemente necessari quoad nos, cioè 
necessari « ex principiis evidenter notis ». Perciò non possono dare scienza vera 
e propria. 

(2) Op. c. p. 38. 


ll Fa a 
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dunque ìl mistero della Trinità è almeno estrinsecamente evidente. 
Questo basta perché il principio-domma sia accolto con coscienza 
— diremmo — scientifica, e perchè tutte le conclusioni derivanti da 
esso rivestano il carattere di razionalità e di scienza. 

A questa obiezione il Frassen risponde assennatamente che altro 
è evidenza intrinseca, e altro è evidenza estrinseca: quella è evidenza 
di verità, questa di credibilità: quella produce la scienza, questa, in- 
vece, adiuvante gratia et bona voluntate, la fede: e la fede non può 
confondersi con la scienza. Facciamo inoltre osservare che, non 
ostante quella tale evidenza di principii, l’ intelligenza dai motivi di 
credibilità è piegata ad ammettere che il domma rivelato è sempli- 
cemente credibile, e non va più oltre: o al più può dare un altro passo 
ancora, può ammettere cioè che il domma é da credersi (iudicium 
credenditatis) (1). Per piegarsi alla /ede è necessaria la grazia. Ma 
giunto qui, luomo non ha fatto altro che affermare la verità in forza 
della divina testimonianza: ha emesso cioè un atto di fede. Le con- 
clusioni, ch’ egli trarrà dal domma ammesso per fede, riposerauno 
sempre su quell’atto dal quale prenderanno tutta la loro forza. Le 
conclusioni saranno ammesse per fede non per scienza, non ostante 
la conseguenza delle illazioni e l’ evidenza della credibilità. E così i 
termini della tesi restano immutati. E bene riflettere su questo, perchè 
non si cada in un deplorevole equivoco. Certo la nostra fede è ra- 
zionale, cioè non è un. cieco assenso dell’ intelligenza, né molto meno 
qualcosa di semplicemente emotivo ed affettivo, cui l’intelligenza su 
estranea e indifterente. No; le basi della nostra certezza di fede sono 
incrollabili, perché si radicano su motivi di credibilità del tutto ra- 
zionali ed evidenti. Ma non è questione di ciò: è questione di evi- 
denza intrinseca, che — secondo il Dottore Mariano — è requisito 
essenziale alla scienza e di cui mancano gli articoli di fede, non 
ostante qualunque loro evidenza estrinseca. Si potrà — ripetiamolo 
— non convenire con lui nell’ assegnare le condizioni della scienza 
propriamente detta: ma non si può mettere in dubbio l’ ortodossia 
delle sue affermazioni. 

4. Una ben più forte obbiezione si può opporre allo Scoto, secondo 
quello che s’ è detto da principio, e che può esser formulata così: L’e- 
videnza è carattere essenziale della scienza: orbene i principii teolo- 
gici posseggono questa evidenza non ?î7nmediata, ma mediata. Ricor- 
diamo la teoria della subalternazione, esposta a principio di questo 
studio. Dicesì infatti scienza subalternante quella i cuì principii non 


| è 
(1) Cf. Van Noort - Tractatus de fontibus Revelationis nec non de Fide di- 
cina n, 281, Amstelodiauni, apud C. L. Van Langenhuysen, 1911, 
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si risolvono in una scienza superiore, ma sono per sè noti: '« Scientia 
subalternans habet principia immediata et prima quae non habent 
resolvi nisi in terminos simplices notos ex evidentia rei in se » (1), p. e. 
la geometria. Invece « scientia subalternata accipit principia sua a 
scientia subalternante et spponitl ea esse vera » (2), p. e. la pro- 
spettiva. Ora la Teologia, che già si distinse in Teologia di Dio, dei 
comprensori e dei viatori, in quanto è nei primi è suda/lernante, 
in quanto è in noi viatori, è suballernata a quella: perchè noi as- 
sumiamo, come principii del discorso teologico quei dommi che in 
Dio e nei Beati sono evidenti e — diremmo — dimostrati, e non ci 
indugiamo a dimostrarli, ma solo li affermiamo, fidando nell’autorità 
di Dio, come il prospettivo afferma le verità geometriche, fidando 
nella probità scientifica del geometra. Se ogni scienza subalternata, 
non ostante che creda i suoi principii, è vera scienza, anche la Teo- 
logia, che i suoi principii crede, 0 suppone, sarà vera scienza (3). 
A tale obiezione lo Scoto risponde negando che la Teologia no- 
stra di viatori sia subalternata a quella di Dio e dei Beati (4). E' 
legge della subalternazione che la subalternante sia del tutto distinta 
e differente ne! suo obbietto formale dalla subalternata. Certo, for- 
malmente, l’obbietto della geometria non è quello della prospettiva. 
E ciò è evidente per il fatto che la subalternata assume come principii 
le conclusioni della scienza superiore, però traendone conclusioni 
sue proprie, che versano su altro obbietto formalmente differente da 
quello della scienza superiore. Ma la Teologia di noi viatori si diffe- 
renzia forse nell’ obbietto formale dalla Teologia di Dio e dei Beati? 
Non pare. Certo la cognizione che ha Dio di sè è infinita e la nostra 
è finita: la cognizione che di Dio hanno i comprensori è intuitiva, 
più larga e più profonda della nostra, ch'è ristretta e astrattiva. Però 
l’obbietto formale delle tre cognizioni è identico: e le scienze di- 
versificano per il loro obbietto formale. Onde dice il Dottore: « De 
Deo, sud ratione Deitatis, non potest esse scienlia nisi unica. Igitur 
non habet [scientia Beatorum, Deum intuentium, scientiam ‘T'heolo- 


(1) Ox. 3, d. 24, q. unic. n. 2. 

(2) Ox. ivi. 

(3) Cf. Caietani. Com. in Sum. Theol. l. q. citata. 

(4) Certo la Teologia nostra dipende da Dio, il quale ci comunica le verità 
rivelate. Però pare che, secondo il Sottile, tal dipendenza non sia di vera subdal- 
ternazione nel senso esposto, come dimostriamo nel corpo dello studio. A ogni 
modo. Cf. CORNELISSE, op. c. n. 8 e Constanzo SARNANO Card. di S. R. C. Con- 
ciliatio dilucida ete.... riprodotta « de verbo ad verbum.... velutique photogra- 
phice » dall’ ediz. di Lione ew officina Iuntaruin, 1590, per opera del P. Fran- 
cesco M. Paolini Postulatore G.le O. F. M. - Roma Artigianelli 1911, pp. 5-6. 
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gicam] aliquam sibi subalternatam » (1), per concludere che la nostra 
Teologia non è veramente subalternata a quella di Dio e dei Beati (2). 
Ciò il Sottile sviluppa ampiamente, osservando che la scienza subal- 
ternante non s' estende allo stesso obbielto e alle stesse conclusioni 
della subalternata. Non allo stesso obbietto, perchè « ubi illa desinit, 
haec incipit » e questa aggiunge qualche nuovo rispetto all’obbietto 
di quella. Che se la Teologia nostra ha per obbietto Dio « sub ratione 
Deitatis » e le cose in quanto han rapporto con Dio, il medesimo obbietto 
ha la teologia dei comprensori: « Igitur ad aequalia extenduntur Theo- 
logia Beatorum et nostra » (33). Non alle stesse conclusioni, perchè le 
conclusioni della subalternante sono principii della subalternata. Ora 
la Teologia nostra ha le stesse conclusioni della Teologia dei Beati, 
con la differenza che nella nostra son tratte dai principii con discorso 
sillogistico, in quella dei comprensori sono intuite; nella nostra sono 
limitate, in quella dei Beati sono più estese. Ma questo non depone certo 
in favore della subalternazione (4). Ond'egli conchiude: La Teologia 
nostra nè è subalternanie, nè subalternata: è indipendente; essa di- 
pende solo dal lume di fede. E poiché i suoi principii sono creduti, 
anche le conclusioni devono essere cr’edute, nè possono dirsi propria- 
mente scienza, se per questo nome s intenda una serie di conclu- 
stoni dedotte da principii certi, evidenti, necessarii, per via di 
vera dimostrazione sillogistica. 


IV. 


Quantunque la Teologia non possa dirsi scienza nel senso suesposto, 
tuttavia scienza può dirsi in un senso più largo, cioè nel senso di 
« notitia cum adhaesione firma (5) ». E a questo proposito — come 
abbiamo detto più innanzi — Scoto distingue cinque gradi nella scienza: 
cioè la scienza intuitiva; la scienza astrattiva acquisita mediante un 
perfettissimo rappresentativo di Dio (non intuitiva, ma evidente); la 


(1) Paris. Prol. q. 2, n. 4. Cf. Capit. op. Scoti, V.2°. p. 73. Cf. H. a MonTEF. 
1, q. 1, ar. 2 bis, e Frassen V. c. pp. 46-49. | 

(2) Il: Sarnano, op. c. così concilia l'opinione dell'Angelico con quella del Sot- 
tile: « Concordia est: vel loquitur de scientia subalternante et subalternata per- 
fecte, quantum ad omnes conditiones ab Arist. l Posteriorum contex. 23 assignatas, 
et sic verum dicit Scotus: vel imperfecte, quantum ad aliquas conditiones, et sic 
verum dicit S. Thomas » p. 6. 

(3) Paris. LL. c. 

(4) Per le altre ragioni addotte dal Dottore Cf. Ox. 3, d. 24, q. unic. n, 4 e 
i commentatori citati. 


(5) Ox. 1. e. n. 13. 
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scienza infusa, quale l’ebbero i Profeti (non intuitiva, né evidente); la 
scienza acquisita per lo studio profondo, quale l’ hanno i teologi; la 
scienza di semplice fede, quale l'hanno i credenti ignari di Teologia. 
Chi possiede il quarto grado della scienza « potest esse maior in 
Ecclesia » (1) e questi possiede un abito intellettuale distinto dalla 
fede, abito nobilissimo e certissimo, trattando la Teologia del più 
nobile degli obbietti e avendo una certezza d'adesione fer missima (2). 
Sotto questo rispetto la conoscenza teologica è superiore all'opinione, 
in quanto questa è adesione ad una parte, cum formidine alterius, 
quella è adesione ferma, sine formidine (3). E conchiude: « Habetur 
tamen, cum fide, a multis alius habitus quo assentitur veritati Scrip- 
turae firmiter » (4). E tale abito distinto dalla fede, non acqui- 
sito ex evidentia rei, ma per lume di fede, hanno i Teologi, il cui 
ufficio è di rafforzare la fede degli umili e difenderla dagli attacchi 
degli avversari (5). 

Riguardo al modo come quest’ abito s' acquista, il Dottore dice che 
può acquistarsi o scrutando il senso della Scrittura e un testo oscuro 
chiarendo con un testo più patente, o argomentando e deducendo 
conclusioni dai principii rilevati con l'ausilio delle scienze naturali, 
specie della Metafisica, come hanno fatti i Dottori circa il mistero 
della Trinità. 

E si osservi come il Sottile insista su un altro carattere della 
scienza teologica, cioè sul carattere argomentativo. La Teologia pro- 
cede per argomentazione, egli dice, altrimenti non potrebbe assolvere 
il suo compito, ch'è di nutrire, corroborare, difendere la fede (6). 
Se infatti è del Teologo dedurre altre verità incluse nei testi scrit- 
turali, è del Teologo, per ciò stesso, l’ argomentazione e il discorso 
che dal più noto trae il meno noto. Nè perciò il Dottore cade in 
contradizione, avendo innanzi detto, come già abbiamo osservato, che 
la Scrittura non procede per dimostrazione: perc egli fa notare altro 
essere la Scrittura e altro la Teologia: altro la fede e altro l’ abito 
teologico. La fede può essere semplice affermazione di verità: l’ abito 
teologico, distinto dalla fede quantunque non acquistato mediante un 


(1) Oc. 1. c. n. 16. Cf. Il Venerabile Giov. D. Scoto Dottore Sottile e Mariano, 
Stucio del P. Deopato MARIA Di Basty dell’ Ord. dei Frati Minori, pubblicato 
in italiano dal P. F. M. Paolini, Postulatore G.le del medesimo Ordine. — Le- 
vanto, Tipografia dell’ Immacolata, 1911, pp, 62, seg. 

(2) Paris. Prolog. q. 2, n. 8. 

(3) Ox. 3, d. 23, q. unic. n. 4. 

(4) Oa. 3, d. 24, q. unic. n. 17. 

(5) Oc. L c. n. |. 

(6) H. a MontEr. I, q. 1, ar. VIII, 
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lume distinto da essa, deve essere discorsivo e argomentativo (1). 
Né tale abito tende a togliere via la fede e il merito di essa, perchè 
grandi Dottori e Santi, come S. Agostino e S. Anselmo, furono saldi 
credenti e profondi Teologi: « credentes enim inquirebant, ut intel- 
ligerent ea, quae crediderunt, per rationes » (2). Certo, egli dice in 
altro luogo (:3) « dimostrando l'unicità di Dio, è buono e utile pro- 
porre alcune verità, dimostrabili con la ragione, per via di semplice 
autorità di rivelazione, sia perchè non tutti possono aver agio di at- 
tendere alla dimostrazione razionale, sia perchè non sono capaci di 
comprenderla e per altri motivi ancora ». Ma non è men buono 
e meno utile e necessario dimostrare quel ch'è dimostrabile con la 
ragione. Quello che è indimostrabile, perchè soprannaturale in sè, non 
si deve pretendere di dimostrarlo, ma bisogna crederlo per l’autorità 
della Chiesa, la quale è degna che le si creda con fede tanto ferma e 
incoscussa che meriti il nome di scienza in senso lato. « Credere pos- 
sumus testimonio aliorum, etiam tam /irmitfer ut illud credere di- 
catur apud eum scire. Igitur magis possumus et magis debemus 
credere testi magis veraci » (4), che è la Chiesa docente, regola pros- 
sima di fede, perchè l'autorità della Chiesa è tanto sicura che si può 
e si deve preferire ad ogni altra autorità di Teologo. Anzi quando 
un Teologo propone delle verità che ancora non sono state dichia- 
rate e proposte dal Magistero Ecclesiastico, come sarebbero le verità 
incluse negli articoli di fede, « oportet.... circa eas sobrie opinari, ut 
| scilicet homo sit paratus eas tenere pro tempore, pro quo veritas 
fuerit declarata » dal suddetto Magistero (5). 

Concludiamo. Pel nostro Dottore la disciplina teologica è delle 
più nobili e delle più certe, anzi è la nobilissima e la certissima 
delle discipline: è, in un senso largo, anche scienza per questa certezza 
eminente. Però non può dirsi scienza, secondo la definizione aristo- 
telica, perchè manca dell’ evidenza dei principii. 

Or dove è andato a trovare il probabilista la peregrina notizia 
che la sentenza scotistica sl riconnette alla teoria del Le Roy? Nelle 
opere del Maestro non certo, nè nei volumi lel Frassen, che lo ri- 
produce fedelmente. Donde dunque ha egli tratto quel tanto che possa 
giustificare il suo giudizio? Basta confrontare la teoria dello Scoto con 
quella del Le Roy, per accurgersì che l' una è assolutamente l’anti- 
tesi dell’ altra. 


(1) Ox. 3, dist. 23 et 24, 

(2) Cf. H. MonTEF. Ì. c. ad tertium. 
(3) Ox. 1, d. 2, q. 3, n. 277. 

(4) Quodll. 14, nn. 5 et 6. 

(5) Oc. 4, d. 5, q. I, n. 6. 
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Edoardo Le Roy è uno dei rappresentanti più in vista dello psi- 
cologismo religioso, che con termine corrente si dice modernismo. 
Partendo lo psicologismo dalla critica che Kant ha fatto della ragione, 
e affermando i postulati agnostici e anti-intellettualistici della filosofia 
Kantiana, ha preteso stabilire su altre e più solide basi il fatto reli- 
gioso e l’apologetica cattolica. Il teologismo, egli afferma in sostanza, 
è un metodo e una dottrina ormai insostenibile, dopo che la critica 
Kantiana ha scosse le posizioni della filosofia scolastica, che credeva 
l'intelligenza capace di cogliere la realtà e di mettersi in comuni- 
cazione diretta col n0wn:en0. La verità non è più adaequatio rei et 
intellectus, ma un perpetuo direnize, un flusso continuo, un pi'ocesso 
di perenne creazione: la verità è immanente e solo nelle profondità 
dell'io può esser colta. In conseguenza, Dio non può raggiungersi 
con l’intelletto speculativo, perché la ragione non adegua ma deforma 
la realtà (1). Dio può essere solamente sezlilo, e sentir Dio è conoscerlo 
e affermarlo. Quando l'uoino rientra in sè, esperimenta un senso d'in- 
sufficienza, |’ esigenza dell’ infinito, e nell'atto — spiega il Prof. La- 
manna — che acquista coscienza di quel bisogno, coglie immediata- 
mente l'oggetto stesso delle sue aspirazioni » (2), afferma Dio, non 


(1) Questa diflidenza verso la regione, comune a tutti gli anti-intellettualisti 
Kantiani, è una vera tendenza di metodo che non si manifesta solo nella discus- 
sione religiosa, ma pervade tutto il campo della conoscenza razionale. Ecco come 
il Poincaré si esprime intorno al Le Roy: « La scienza non è fatta che di con- 
venzioni, e solamente a questa circostanza essa deve la sua apparente certezza: 
i fatti scientifici e. « fortiori, le leugi sono l'opera artificiale dello scienziato: 
la scienza adunque non peò insegnare niente di cero, non può darci che regole 
d'azione..... Secondo il Le Roy | intelligenza deforma tutto quello che tocca e 
ciò è ancora più vero riguardo al suo necessario istrumento......... il discorso ». 
La sola realtà sono le nostre impressioni fuggifive e soggette a mutazioni; e 
questa stessa realtà, come si tocca, svanisce ». « La valeur de la science » pp. 
214, 215, 218, Cf. La Teologia del N. T. ece. per il P. GrovannI FONTAINE, traduz. 
ital. del P. E. Radaeli, pp. 213, 214, n. 1. Cf. anche ALIOTTA, La reazione idea 
listica contro la scienza, Palermo 1912; DE Saro, Z diritti della metafisica in 
Cultura filosofica, 1912, p. 375 e ss.; CaLò, Zl problema della libertà nel pen- 
siero contemporaneo, Palermo 1906. 

(2) E. P. LAMANNA, Za Religione nella vita dello spirito, p. 366. « La cultura 
filosofica » Firenze, Editrice, 194. Per l'esposizione sommaria del pensiero del Le 
Roy mi servo principalmente di questo libro, in cui, con acutezza e chiarezza 
non comune, sono criticate le diverse forme dì psicologismo religioso, e le mol- 
teplici spiegazioni della religione sono vagliate con obiettività e serenità. E° 
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però deducendone l’ esistenza per via razionale, come pel principio 
di causalità — ché in tal caso ricadrebbe nell’ intellettualismo già 
scartato — ma intuendolo direttamente (psicologismo intuizionistico). 
« Non si tratta di fare un esame obbiettivo delle ragioni del credere, 
basta invece ricercare quali sono i bisogni di credere: Dio è in realtà 
quale noi desideriamo che egli sia, e non occorre che la costatazione 
di questo desiderio soggettivo per assicurarci di quella verità obbiet- 
tiva. Dalla costatazione di ciò che è utile — l’unica possibile, in base 
all’ osservazione psicologica pura e semplice — lo psicologismo vuol 
passare d’un salto alla determinazione di ciò che è reale. E si ha 
fiducia di rialzare per questa via quell’ edificio di credenze religiose 
che la critica della ragione (secondo il principio anti-intellettualistico 
accolto incondizionatamente) aveva abbattuto per sempre (1)! 

Tuttavia è impellente il bisogno in noi di pensare la nostra fede, 
di dar forma intellettuale alle nostre emozioni ed esperienze psico- 
logiche (2). Ecco le formule dommatiche e la Teologia, che sono una 
proiezione nel campo della ragione teoretica della vita vera e pro- 
fonda dello spirito: sono un complesso di sim0ol?, in cui provvisoria- 
mente lo spirito esprime le sue emozioni, simboli transitorii e for- 
mole abbreviative. Ma se si chiede: Quale valore conoscitivo, teoretico 
hanno questi simboli, il Le Roy risponde che posifica,:ente non 
ne hanno alcuno, chè se uno ne hanno, l’ hanno in un senso pura- 
mente negativo (3), in quanto non c' impongono una determinata 
credenza intellettuale, ma solo una precisa attitudine pratica, perchè 
il domma ha sopra tutto un senso pratico, enunzia una prescrizione 
d’ ordine morale, è una formola che regola la vita pratica (4). 

Il domma, per esempio, della resurrezione di Cristo formulato 
nel Cr'edo, non esprime una verità teoretica, nè, quando s'impone 


utile per chi voglia avere un'idea chiara e approfondita delle diverse forme sotto 
cui è stato presentato, specie in questi ultimi tempi, il problema religioso, non 
ostanti le riserve che dobbiamo fare intorno alle idee che l' Autore ha del Teo- 
logismo, di cuì si sbriga un po' troppo facilmente, come speriamo di poter di- 
mostrare prossimamente in altra occasione. 

(1) LAMANnNA op. c. p. 304. 2 

(2) Certes, une fois que le fait a été ainxi notitie, il peut et doit dévenir ma- 
tire de représentatione abstraites et de theories spéculatives, l' intelligence de 
l'home sen empare et travaille sur lui ». Così il Le Roy in risposta al Werhlé 
(Revue Biblique, gennaio 1906, p. 12). CL Doyme e critique. Paris, 1607, p. 30. 

(3) « Si done il y a une obligation intellectuelle derivée de l'obligation dog- 
matique, c'est une obligation de caractere negatif » (Revue Biblique, ibi). 

(4) « Un dogme a surtout un sens pratique, Il enonce avant tout une prae- 
seription d' ordre pratique » pag. 25. 
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alla nostra credenza, pretende che noi l’affermiamo teoreticamente, 
sia perchè la ragione non può cogliere la realtà in sè, sia perchè 
il domma, appunto perchè domma, fatto soprannaturale, è indimo- 
strato e indimostrabile, e per dippiù inintelligibile (1): ma solo c'im- 
pone che, da una parte, noi ci comportiamo verso di Cristo come se 
fosse risorto (senso pratico), dall'altra che 20n affermiamo una pro- 
posizione che distrugga la regola pratica fissata dal domma. Così il 
domma della personalità di Dio non richiede che noi realmente am- 
mettiamo che Dio è una persona nel concetto filosofico della parola, 
con un procedimento affatto intellettuale, perchè questa pretesa di- 
struggerebbe quel che v'è di misterioso e di trascendente nel domma 
e darebbe una forma antropomorfica al fatto divino, ciò ch’é del 
tutto inaccettabile: ina vuole che, di fronte al divino, inconoscibile 
in sè, abbiamo un'attitudine pratica, come se il divino fosse una 
persona. E inoltre il domma suddetto nell'ordine intellettivo esprime 
solo questo: che Dio non» è una categoria logica, un principio a- 
stratto ecc. (2). Non é/ Solo il lato negativo possiamo noi affermare 
dei misteri, e tutte le elucubrazioni che 1 Teologi hanno tatto intorno 
ad essi sono un'arbitraria ricostruzione intellettuale priva di signifi- 
cato positivo. « Colui che nello spettro della conoscenza religiosa s' è 
orientato verso il polo del discorso, ha volto.... le spalle alla realtà 
concreta, per seguire le astrazioni e fogtgiarsi un freddo scheimatismo 
al quale stugge ciò che v'è di vivente nella realtà religiosa » (3). 
Perchè — scrive il Lamanna, riferendo dal Le Rov — Dio è una 
realta concreta, « e una realtà concreta non si dimostra, ma si per- 
cepisce; non è oggetto di analisi concettuale, ma d'intuizione vissuta... 
Sottoporre l’idea di Dio alla necessità logica è distruggerla, dedurre 
Dio equivale a negarlo » (1). 

Se ora si domanda al Le Rov se la Teologia, la grandiosa rico- 
struzione intellettuale che ha fissata la conoscenza che abbiamo di 
Dio in formole e in concetti chiari e precisi, sia scienza propriamente 
detta, egli risponde che il ratto religioso e il soprannaturale sfug- 
gono alle prese della scienza, perehé prodotti d'un organo specifica- 


un) 


mente diverso dall’intellivenza; anzi questa non fa che « stendere 


Cia I dI A TU nn] 


(1) « Un dogme est une proposition qui se donne elle-méème comme n° étant 
ni prouvée ni prouvable » p. 6 e cf. p. 11. 

(2) Bulletin de Toulouse, 1 gennaio 1906. 

(3) LAMANNA, op. e. p. 445 — Cf CorRNELIssE, 0p. e. dove cono chiarezza e 
obiettività è esposta e criticata la tcoria del Le Rov, Prolegomena, dal n. Il 
al n. 29. 

(4) Ivi, p. 446. 
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sulla realtà un fitto velo di artifici e di convenzionalità ». Onde una 
scienza teologica che pretenda riprodurre nei suoi rigidi schemati- 
smi la realtà, non può esistere, è frutto d'antropomorfismo, è irre- 
ligiosita 0 almeno aretligiosità (1). Questa la portata dell’affermazione 
del Le Roy intorno al carattere non intellettuale, non scientifico delle 
formole dommatiche cella ‘l'eologia. . 

Ora domandiamo: dov'ha trovato nello Scoto il probabilista una 
idea sola che pur lontanamente ricordi questa concezione moderni- 
stica della Teologia? 

E innanzi tutto il Sottile difende strenuamente la concezione in- 
iellettuale delle verità rilevate e della Teologia. Dio è conoscibile e 
dimostrabile a rigore di ragionamento: quantunque sia cosa buona e 
utile affermare l'esistenza e gli attributi divini per via d'autorità 
scritturistica, tuttavia T esistenza del primo obbietto teologico e 1 
suoi attributi si possono e si debbono dimostrare con la ragione, non 
a priori e con dimostrazione p7'0pler quid, ma con dimostrazione 
quia, cioè er effectibus, pel principio di causalità e per via d’ affer- 
mazione, di rmmozione e d'eminenza (2). Molte verità sono rivelate e 
insieme dimostrabili. E il Dottore le dimostra con acutezza e profon- 
dità mirabile, come sa chi ha in pratica i suoi volumi, e non si è 
contentato di guardarli solo di lontano, attraverso esposizioni, rias- 
sunti e citazioni infedeli. Molte verità rivelate, è vero, sono impervie 
alla ragione umana, perchè misteri propriamente detti, però pur non 
avendone l'evidenza, noi le affermiamo egualmente, come suonano le 
formole entro cui sono contenute, perché ce le propone la Chiesa, la cui 
autorità è sovrana sopra qualunque autorita di filosofo e di Teologo (33). 
Di modo che è lecito solo sobriamente opinare su qualche sentenza 
di Teolovo, finché non intervenga la Chiesa sonuunmnente verace (4), 
a dichiarar la verità da tenersi « quousque illud Ecclesia praetica- 
verit » (5). Perchè la Chiesa è l'unica depositaria della rivelazione 
e solo da essa noi possiamo ricevere il Canone della Scrittura: onde 
il Dottore fa suo il detto d’Agostino: « Evangelio non crederem etc. » (6). 


(1) Cf. Le Roy. Dogme et critique = Comment se pose le probleme de Dieu 
(in Revue de Metuplysique et de Morale 1907) e sul medesimo periodico cf. 
Science et Philosophie. 1900. 

(2) Or. 1, d. 2, q. 3. Cf. H. a Moser. 1, q. IH, ar. I et art. HI. 

(3) Or. 3, d. 25, q. 1, n. 8 et Paris. 3, d. 25, q. unie. n. 6. Or. 4, d. 5, 4. I, 
n. 6. Cf. Capit. oper. Scoti pp. 113 seg. 

(4) Quod. 14, n. 5. 

(9) Paris, Lc. 


(6) Quodl. 1. e. 
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Se poi si domanda al Dottore Mariano quale valore abbiano le Scrit- 
ture, egli risponde che hanno valore di verità assoluta, perché con- 
tenenti la verace parola di Dio, cui si aderisce per la sua semplice 
e nuda affermazione. Laonde la Scrittura non procede per dimostra- 
zione: « Si dicas quod. Scriptura arguit et procedit definitive et di- 
visive, sicut aliae scientiae, hoc non video nec scio ubi » (1). Che se 
v'è in essa qualche dimostrazione, io non assento, dice il Dottore, 
alla verità per la dimostrazione, ma per la semplice affermazione (2). 
La Scrittura insomma s'impone per sè, come parola divina, secondo 
lo Scoto. 

E contro gl’ infedeli e gli eretici che in tutto o in parte negano 
l'autorità della Bibbia, egli ha dieci argomenti per dimostrarne la 
verità (3). 

Si osservi poi come il processo della credenza che egli descrive, sia 
del tutto tradizionale. Noi ammettiamo Dio per via d'una intuizione 
immanentistica, dice il Le Roy, Scoto invece dice: noi ammettiamo 
Dio e i suoi attributi per via di ragionamento e mediante l’argomento 
a posteriori, desunto dagli effetti: le verità rivelate poi le ammettiamo 
per fede. La fede scaturisce dalla presenza dell'obbietto rivelato al 
l'intelligenza (4), che — Deo adiuvante — vi aderisce, poggiando sulle 
basi naturali d’ogni credenza — la veracità del rivelante, e la realtà 
storica della rivelazione, la quale realtà, nel caso, c’è testificata 
da un testimone degnissimo di fede, qual’ è la Chiesa, regola prossima 
di fede. Perchè — Scoto si domanda — io credo che il mondo esisteva 
prima di me? Forse perchè me ne sono certificato io stesso? No: lo 
credo « ex auditu aliorum, quorum veracitati credo firmiter ». Allo 
stesso modo io credo alle verità rivelate, perchè non dubito della 
veracità di Dio e della realtà della rivelazione, per la Chiesa che 


(1) Ox. 3, d. 24, q. unic. nn. 14 el 15. 

(2) Ibid. 

(3) Tali argomenti sono: l'avveramento delle profezie — la concordja delle 
Scritture — l’ autorità degli agiografi; — la diligenza ineccepibile della Chiesa 
nel ricevere e nel tramandare il deposito della fede — la razionalità della dot- 
trina rivelata — l' irrazionalità degli errori contrari — la stabilità della Chiesa 
— la chiarezza dei miracoli — la testimonianza degli avversari — e infine il 
principio che Dio « non deest quacrentibus toto corde salutem ». Or. Prol. 9. 
2 per totum. 

(4) « Dico quod actus credendi est ab obiecto praesente sicut ab efficiente 
actum ». E più oltre: « Posita fide acquisita, credibili praesente, potest intellectus, 
per habitum infusum, credere, duammodo voluntas, non contramoveat » Ox. 3, d. 
20, Ge Da A 
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tale rivelazione autentica (1). Qui abbiamo la confutazione diretta 
dell’ immanentismo modernistico e la professione chiara ed espli- 
cita di quell’ estriasecismo autoritario, che gl immanentisti com- 
battono. 

Per quel che riguarda propriamente la scienza teologica, il Dot- 
tore non è meno esplicito. Il credente può e deve — se ne ha l’atti- 
tudine — sviluppare gli articoli di fede, o lumeggiando i testi oscuri 
della Scrittura con dei passi chiari, o — con l’aiuto della filosofia — 
deducendone le verità in essi incluse. E chi attende a questo svi- 
luppo merita il titolo di grande nella Chiesa. Tale opera di sviluppo 
si ha poi per via di dimostrazione (2) propriamente detta, come pur 
s'è accennato. E a chi obietta che non è conveniente nè per il fe- 
dele, nè per l’infedele argomentare: non per il fedele, per non di- 
minuirgli il merito della fede, non per l’ infedele, perchè non creda 
che noi appoggiamo le dottrine dommatiche unicamente sulla ragione, 
il Dottore risponde che invece è necessario argomentare e sviluppare 
il domma e dar ragione di quel che crediamo e fare opera di scienza 
teologica, perchè tale opera giova al fedele per rafforzarlo nella fede, 
all’ infedele per avvicinarlo alla fede. Quel che a lui pare sconve- 
niente è solo il servirsi di sofismi per difendere la fede cattolica: 
« quia ex hoc exponeretur fides derisioni » (3). 

E questo credo che basti a provare che tra la dottrina scotistica 
e l'eresia del Le Roy v'è un abisso di differenza. Questi nega alla 
Teologia il valore di scienza, perché le nega ogni valore d'obbiettiva 
verità, perché la destituisce del carattere concettuale e la riduce a 
una serie di conclusioni arbitrarie, capaci di produrre una conoscenza 
antropomorfica, cioè falsa e inaccettabile della realtà divina; Scoto in- 
vece nega che la Teologia sia scienza propriamente detta, perchè — 
secondo lo Stagirita, ch’ egli segue — la scienza è serie di conclusioni 
dedotte da principii evidenti o in sè, ex terniinis, o in una scienza 
subalternante e superiore; mentre la Teologia n0stra, per lo Scoto, 
non sì subalterna a nessuna scienza superiore, nè, come s' ammette 


(1) O.c. 3. d. 23. q. unic. n. 4, dove il Dottore dimostra che è possibile una 
fede acquisita distinta dalla fede infusa nel santo Battesimo. 

(2) Il probabilista ha trovato nel Frassen l'affermazione che la Teologia non 
procede per dimostrazione! Ma dove? Il Frassen v. c. nella questione quarta (p. 
80) dimostra appunto che la Teologia nostra è argomentativa, nel vero senso della 
parola, e non solamente esplicativa e dichiarativa delle verità di fede, come 
vuole l° Aureolo! Per il probabilista, il Frassen e 1° Aureolo son tutt uno?.... O 
forse l’erronea opinione d'un solo scotista egli l'addossa a tutta la scuola, non 
ostante questa stia contro quell’ opinione? 

(3) Ox. 2, d. 1, q. 3. n. 42 b ad secundum. Ed. Fernandez. Quaracchi cit. 
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da tutti i cattolici, ha i principi rivelati evidenti ex terminis. Che 
se per scienza non s'intenda quel che intende lo Stagirita, e si vo- 
glia intendere invece un complesso di conclusioni dedotte con rigo- 
roso discorso logico da principii certi e ammessi /ermissimamente 
(quali sono ì principii rivelati), in questo senso anche la Teologia 
nostra è vera scienza. 


Sava, luglio 1914. 


P. MARCELLO MORELLI 
O. F. M. 
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Verba fratris Johannis de Alverna 


(Testo latino e italiano) 


n —— 


Nel volume commemorativo del settimo Centenario della dona- 
zione della Verna, La Verna, a. XI, Arezzo 10913, pp. 234-385 (1), ab- 
biamo pubblicato un piccolo testo in volgare del B. Giovanni della 
Verna, osservando che il nostro testo era, dato lo stato del codice, 
in parte difettivo. Ora avendo il P. Saturnino Mencherini nel mede- 
simo volume, p. 490, indicato un altro codice collo stesso testo, ma 
in latino, giova ritornare sull'argomento, anzi ripubblicare il testo 
. in volgare insieme col testo latino, potendosi coll’aiuto di questo ri-‘ 
durre a migliore lezione anche quello. 

Il testo latino che qui sotto pubblichiamo si trova nella Bibl. Na- 
zionale di Firenze, Corncenti soppressi, Camaldoli 608, C. 2, che è un 
codice cartaceo, mm. 230x150, del sec. XIV, di fogli 2 non nume- 
rati e 81 numerati, scritto da due mani principalmente: della prima 
sono i due fogli iniziali non numerati ed i fogli 1r-77v, cioè fino al- 
l’Indice inclusivamente del primitivo codice, della seconda mano 
sono le giunte f. 78r-81v. Sul verso del secondo foglio iniziale non 
numerato è seritio di altra mano: Questo libro è dell’ Eremo di Ca- 
maldoli, chiun l avesse 0 tenesse sunca nostra licenza, sia sco- 
municato. 

Il contenuto del codice è questo: 

1) Sui due fogli non numerati al principio si trova l Indice di 
83 Laudi di Jacopone da Todi. 

2) fol. 1r-69 r Laudi di Jacopone da Todi. 

3) fol. 69v-74r Alcuni piccoli trattati sulle virtà; tra essi £ 71r-73v: 
(rubr.) Ulilissinius tractatus: Qualiter homo potest cilo pervenire 
ad cognilionein virtutis et perfeclain pacem in aninia possidere. 
Comincia: Quicunque vult ad verilalis coynitioneni brevi et recto 
tramite pervenire. Finìsce: Vir ipsuni videre cuin tedio pateretr 
propter elongationeim aniini factani ab co el iocundissintin tran- 
sfornialioneir în Dewin. E° di Jacopone da Todi. Segue fol. 73v-7.4r 
il trattatello del B. Giovanni della Verna qui sotto pubblicato. 

4) fol. 74v-77v Indice contemporaneo del primitivo codice, alla 
cui fine è indicato il trattatello del B. Giovanni della Verna: Pr'i72%s 


(1) Nell’ estratto, I? B. Giovanni della Verna (1259-1322), sua vita, sua te- 
stimonianza per U Indulyenza della Porsziuncola, Arezzo 1913, pp. 30-40. 
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status. LXAXTIIL (vubr.) Verba fratris Johaitnis de Alterna de quin- 
que gradibus aniine, per quos ascendil donec efficitur gloriosa. 

5) fol. 78 r —- 84 vi: Chi ce vedesse Ul nio dilecto, poesia edita 
dal Tresatti, Le poesie spiriluauli del B. Jacopone da Todi, Venezia 
1617, p. 740 ss., mentre da aliri è attribuita a Ugo Panziera, 0. Min.; 
vedi Tennevoni, Znizii di antiche poesie italiaie, Firenze 1900, p. 70. 

6) fol. 84 v: Ugo de Sancto Victore. De rolunlate dicina que 
eterna est. Finisce ivi: dd dulcedinis sue infusione;n. 

Dalla nostra sommaria descrizione si vede senz’ altro che a torto 
il P. Saturnino Mencherini Lc. p. -190, attribuisce al B. Giovanni 
della Verna la poesia registrata al fol. 78 r-84 v., e che egli chiama 
Itime sacri della sposa. Niente giustifica tale attribuzione, che sem- 
bra essere stata fatta dietro le indicazioni, non ben chiare, date in 
‘ Luce e Amore, I, 19014, p. 461. 

Come abbiamo già rilevato nel La Terna, l. c., in un simile er- 
rore sono incorsi vari autori intorno ad una raccolta di sentenze e 
detti di SS. Padri e Filosofi, che nel codice Riccardiano 1-167 segue 
il testo italiano del trattatello del B. Giovanni. Così l'autore delle 
aggiunte nel Supplementum. ad Seriptoies dello Sbaralea, Roma, 
1806, p. 729 a, poi il P. Mencherini, |. c., che vi ha attinta la noti 
zia (1). Nello Sbaralea non è indicato nessun fonte. Ma esso senza dub- 
bio è il Lami, Catalogus codicum manuscriptorun qui în Biblio- 
theca Riccardiana adservantur.... Liburni 1756. dove a pag. 213, 
sotto: Giovanni d'Alvternia. F. sì legge: Delli del giudizio dell'Ani- 
ina e raccolta di sentenze e delli di Santi Padri e di Filosofì. P. 
IV. Coder menvbranac. în 12. n. AXNXIV. Coder scriptus saeculo 
XIV. Il codice P. IV. 34, indicato dal Lami, corrisponde precisamente 
alla numerazione moderna del Riccardiano 1467. Il Lami dunque per 
primo attribui a torto al B. Giovanni i Detti dei Padri e dei Filosofi 
e indusse poi altri in errore. 

Ancora una parola sulle relazioni dei due codici e dei due testi 
dei Verba fratris Johannis. 

Il codice citato della Nazionale è giudicato generalmente del se- 
colo XIV, mentre quello della Riccardiana del secolo XV. Il Mor- 
purgo (2) ammette come possibile che fino a fol. 39 r il Riccardiano 
potrebbe essere della fine del sec. XIV, ma in quella parte non c'è 
nulla di francescano. E’ dunque più probabile che il Riccardiano di- 


(1) Il Morpurgo, / Munoscritti della R. Biblioteca Riccardiana di Firenze. Ma- 
moscritti Italiani, I, Roma 1900, 484-85 ed il P. Lopez, A. F. H. VI, 160 sono 
stati più corretti a questo riguardo. 

(2) L. c. 
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penda da quello della Nazionale o da un simile. Che ci sia qualche 
relazione o dipendenza, è anche indicato dal fatto che ambedue con- 
tengono lo stesso trattato in prosa di Jacopone, il Riccardiano in vol- 
vare (1), quello della Nazionale in latino (2). 

Quale sia stata la lingua originale del trattatello del B. Giovanni, 
non saprei precisare con certezza. Il Beato, come si ha dalla sua 
Leggenda, non sapeva parlare correttamente ìl latino (3). E’ quindi 
probabile che egli abbia detto quelle parole in italiano, che poi il 
raccoglitore mise in latino, dal quale in seguito fu tradotto in vol- 
gare. Che il testo latino non derivi dal volgare del nostro codice 
Riccardiano è certissimo, oltre che dall’ età maggiore del codice della 
Nazionale, pel fatto che il testo volgare del Riccardiano ha una grave 
lacuna, che non si trova nel latino. 

Inquanto all’ autenticità del trattatello, abbiamo l'autorità di due 
codici, di cui uno del secolo XIV (il B. Giovanni mori nel 1322), e 
di più di origine di Camaldoli, dalla Verna non troppo lontano. Si 
può dunque con relativa sicurezza ritenere che il trattatello conservi 
le parole favorite del B. Giovanni della Verna. 

Aggiungo ancora che esiste un trattatello simile di Jacopone da 
Todi (4): De triplici statu animae. Il terzo stato essendo diviso in tre 
parti, abbiamo anche nelle parole di Jacopone, amico e confidente 
del B. Giovanni, cinque stati o gradi dell’ anima. 

Ciò premesso, presentiamo il testo latino ed italiano del B. Gio- 
vanni della Verna. 


Bibl. Naz. Firenze, Conventi sop- 
pressi, Camaldoli 608, C. 2, 
fol. 73 v. 


(Rub.) Verba fratris Johannis 
de Alverna, de gradibus anime. 


Primus status per quem tran- 
sit anima. Initialur in lacrimis 
et dolore peccatoruin, el compas- 
sione proxrimi, et compassione 
Christi, et reluctulionem vitio- 
rum. 


Codice 1467 della Bibl. Riccardia- 
na, Firenze, fol. 48 v. 


(Rubr.) Le Parole de Fra Jo- 
hane d’Alverna, di gradi de l’a- 
nema. 

Lo proinero stado per lo quale 
passa l’anema, se chomeca in la- 
greme, în dolore de pechadi, in 
la conpassione de proxrimo, în 
la conpassione de Cristo, e în lo 
pianto di pechadi. 


(1) Vedi Morpurgo l. c. e A. F. H. VI, 160. 


(2) Vedi più sopra. 
(3) Vedi La Verna, XI, 211. 
(4) Analecta Franciscana, III, 237. 
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Secundus est in fervore el 
ardore divini amoris er totis 
viribus; el iste purgat ommein 
rubiginem anime iam contra- 
claim et que continue contrali- 
tur; et est cum labore et fati- 
gatione. 

Tertius status est suavilatis; 
et hoc ponit quamdam usntlionenm 
et refrigerium post ardorein, el 
illuminat anima; et videtur 
quod tota ani;nu sit oculus, et 
quod menbr'a corporis sint mel- 
liffua ct macchina inundi sil 
quedain cithara. El tunc anima 
redditur ydonea ad amplexus. 


Quartus est în requie; et tune 
homo sepultus est mundo et car- 
ni, etest afficcus cruci, et requie- 
scit in Deum, licel non seinper 
hoc faciat. 

Quintus est gloria; et hoc est 
quando homo incipit fieri glorio- 
sus, et manifestantur sibi visio- 
nes glorie, et per hoc creat[ur|a 
assurgit in illa celestia, et videt 
quomodo status angelorum [f. 
74r|]est conformis statibus etgra- 
tiis nostris; el videt quomodo a 
trinitate descendunt illuminatio- 
nes în Christum et hominem el 
a Christo în angelos, et ub an- 
gelis în nos; et tunc reddaitur 
homo aptus ad revelationem. Deo 
gratias. 


LI 


Lo segondo si e in fervore e 
in ardore da lamore de Deo de 
tute le force; e questo purga one 
rugene d’ anema ca fata e che 
se fa cottinainente; et è cun fa- 
diga et fadigamento. 


Lo terco stado è de soavità; 
e questo mete unzione (1) e re- 
fregerio dopo l’ardore, e ilumi- 
na l'ancma; e pare che tuta l’a- 
nema sia ochio, e che le menbre 
del corpo siano inimelade e la 
conporicione de mundo sia una 
cedra, e alora l’auneima retorna 
convegnevele ai abracanenti co 
Deo (2). 

Lo quarto è in reposo; e alo- 
ra lomo seterado (3) è a mundo 
eala carne, et è posto în la 
crore,e reposase în Deo, avegna 
che sempre no fuca questo. 

Lo quinto è la gloria. Quisto 
è quando l’'omo cosnenca esere 
glorificato, et è manifesta a lui 
le visioni de la gloria, et per que- 
sto la creatura se leva in quella 
gloria cellestiale, e vede choino lo 
stado dei angeli è formado ai 
stadi e a le gracie nostre, e vede 
et chomo [da] la trinita (4) dai 
angeli în nui; e alora retorna 
lomo achunco (5) a la revella] 
tione e laude. Deo gracias amen. 
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(1) Il testo porta no, ma è stato mal corretto posteriormente. 
(2) Le parole co Deo che mancano nel testo latino, sono scritte sopra la linea, 


ma pare dalla medesima mano. 
(3) Cioè sotterrato. 


(4) Qui il testo italiano ha una lacuna, che disturba affatto il senso. 


(9) Cioè acconcio. 


ti... 
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Il Santorale nel Breviario francescano 


Il Santorale, come l’intendiamo qui, è quella parte del Breviario 
che contiene l’uflicio dei Santi per ciascun giorno dell’ anno. Dalla | 
fine del secolo XII e forse, parlando più esattamente, dagli ultimi | 
anni del XIII, si comincia a dare all’ ufficio dei santi una parte di- 
stinta nel breviario. Tutti gli uffici dei santi furono disposti per or- 
dine, secondo i mesi, dopo il ?x:0p770 del Tempo. Per l’ avanti queste | 
feste, che erano assai poco numerose, s’ intercalavano nel corpo del i 
Breviario. Ma per farsi un'idea chiara di questo nuovo stato di cose i 
non sarà inopportuno di richiamare in breve alla mente che cosa sia 
Breviario, come s’ è costituito il Santorale e si sono andati formando 
gli uffici dei Santi fino ad occupare una parte importante del Bre- 
viario stesso. 


Il Breviario è la preghiera pubblica, la preghiera fatta a nome di 

tutta la umanità, l’omaggio reso dalla terra al Cielo, dall’ umanità 
alla Divinità, un atto di adorazione, di ringraziamento, di supplica, 
di espiazione e, come ben dice Don Baumer, una preparazione e un 
velo, un’eco e una ripercussione del Sacrificio Sacramentale, dell’ idea 
e del culto sacrificiale. Il Breviario è il debito pagato dall’ uomo a 
Dio creatore, Redentore e Salvatore. 

Lodare Dio è per ogni uomo un obbligo essenziale, necessario, 
indispensabile, un dovere a cui nessuno può sottrarsi. Pregare Dio 
è compiere quel sacrificio esterno di religione, cui è tenuta ogni crea- 
tura ragionevole verso il proprio Creatore, Dio del Cielo e della terra. | 
Le generazioni di tutti i tempi così pensarono sempre. Non solamente 
il popolo eletto pregò Iahvéh, ma tutte le nazioni, tutti i popoli hanno 
pregato. L’ Egitto aveva i suoi formulari di preghiera, in India era 
in uso il pregare, anzi, dice Don Batimer, presso gl’Indiani i pubblici 
riti erano in modo speciale perfezionati (1). E per rendere le loro 
preghiere piu solenni e più efficaci le accompagnavano coi loro canti. 

Inutile ripetere, giacchè tutti lo sanno, che gli Ebrei avevano pre- 
ghiere ufficiali, per la cui recita si adunavano frequentemente nel 
Tempio. Quando al Giudaismo successe il Cristianesimo, quest’ obbligo 
della preghiera non doveva cessare ma perfezionarsi, perchè Gesù 
Cristo non venne sulla terra per distruggere ma per edificare e re- 
staurare tutte le cose. Con ragione dunque un moderno autore ha ° 


(1) Histoire du Breviaire, Paris 1905, ed. franc. t. I, p. 33. 
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potuto dire: Il Breviario è la religione di Gesù Cristo verso il suo 
Padre (1). 

Il Breviario, abbiamo già detto sopra, è la preghiera pubblica, e 
questa è il canale, per cui ci vengono dal cielo le acque feconde della 
grazia. La preghiera è l'anello di congiunzione fra il cielo e la terra, 
quella pubblica è la potenza che attira sopra di noi le benedizioni del 
Signore, essa è la forza che trattiene il braccio vendicatore di Dio irri- 
tato contro degli uomini colpevoli. La preghiera pubblica è il colloquio 
dell’ umanità colla Divinità, è il tributo di lode dovuto dalla umanità 
alla Divinità, è la voce di tutte le generazioni diretta all’ Eterno, a 
Dio Creatore e Redentore, è la preghiera di tutti i tempi e di tutte 
le generazioni. Questa preghiera cominciata colla creazione, perpe- 
tuata sotto la Sinagoga, Gesù la perfezionò, la Chiesa la continua, 
perchè la Chiesa è mandataria dell’ umanità. 

Siccome non è realmente possibile che tutti i fedeli prendano una 
eguale parte a questo sacrificio di lode, la Chiesa ne ha costituiti 
rappresentanti, mandatari e deputati i suoi ministri, per adempiere 
a nome di tutti gli uomini a un dovere così nobile e sublime. Di guisa 
che tutti i membri del Clero, presi nel loro insieme, sono da consi- 
derarsi come una persona pubblica. Era questo il pensiero di S. Paolo, 
pensiero, che S. Bernardino da Siena richiama alla mente dei fedeli 
del suo tempo in un sermone, del mercoledì dopo la seconda dome- 
nica di Quaresima. I sacerdoti, egli diceva, sono mediatori tra il po- 
polo e Dio, sono persone pubbliche e, se è permesso di così espri- 
mersi, essì sono ì portavoce di tutta la Chiesa. Sunt mediatores inter 
populum et ipsum Deum atque toltius Ecclesiae quasi os (2). Essi 
quali ministri della Chiesa, quali rappresentanti ufficiali, sono i dele- 
gati che hanno l’incarico di recare davanti a Dio l'omaggio della 
lode quotidiana. Questa preghiera che si designa con una parola 
ormai consacrata, si chiama ufficio divino, vale a dire l’ omaggio che 
Dio riceve dalla santa Chiesa. L'ufficio, dice Don Gréa, è la consuma- 
zione di tutte le cose quaggiù (3). 


$S I. FORMAZIONE DEL BREVIARIO 


In origine il Breviario non ebbe la forma, sotto la quale lo cono- 
sciamo oggi; ci son voluti dei secoli per costituire quelle che noi chia- 
miamo le Ore Canoniche. Negli inizi del culto cristiano, l’ Eucarestia 


(1) P. Giraud. Prctre et Hostie. Lib. III, cap. 18. 
. (2) S. Bernardin. Sen. Venetiis 1745, tom. I, sermo XX, art. II, cap. II, pag. 88. 
(3) Don Gréa. La Sainte Liturgie. Lib. I, cap. I, citato in Divine Louange. 
Albi 1910, cap, VII, pag. 189 e 199. 
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fu quello che è sarà sempre fino alla fine dei tempi, cioè il perno 
e il centro di tutta le religione e di tutta la vita cristiana. Tutto il 
culto cristiano sì concentra così, fino da principio, intorno alla cele- 
brazione del Sacrificio per eccellenza, dell’ Eucarestia. Ora, siccome 
non aveva luogo sacrificio, nè presso gli Ebrei, nè presso i pagani, 
senza la preghiera, invalse anche tra i Cristiani l’uso di far prece- 
dere alla recezione della Santissima Eucarestia una preghiera comune 
e pubblica, che a poco a poco andò prendendo forma distinta e in- 
dipendente. La recita del Breviario, giacchè quella preghiera pubblica 
sviluppandosi venne a formare il nostro Breviario, fu come una conse- 
guenza necessaria dell’oblazione del Santo Sacrificio della Messa, essa 
fu come una nube luminosa, un incenso soave, un nimbo avvolgente il 
mistero adorabile dell’ Eucarestia. 

Di maniera che si può dire essere il Breviario, in origine, come 
il perfezionamento del culto giudaico, trasformato in meglio, secondo 
le esisenze della nuova legge. Gli Apostoli non potevano assoluta- 
mente abolire tutti i riti e le pratiche della Sinagoga. La prudenza li 
obbligò anzi a trarne profitto, modificandoli e adattandoli ai costumi 
della nascente cristianità. La preghiera del Tempio si componeva di 
salmi e di letture prese dai diversi luoghi della Sacra Scrittura. No- 
stro Signore recitò dei salmi e fece la lettura dei libri Santi, spie- 
gandone i testi nelle adunanze religiose. In questo consisteva pure 
la preghiera degli Apostoli, e il Breviario non è in sostanza cosa 
diversa da tulto questo. 

Quando i cristiani non erano ‘completamente liberi nell’ eserci- 
zio del loro culto non avevano, come gli Ebrei, le ore fisse e re- 
solari per le loro riunioni, tuttavia non diversamente dagli Ebrei, 
per quanto era possibile, si adunavano per la preghiera più volte al 
giorno. Come nella Sinagoga sì univa spesso alla preghiera il canto, 
così nelle assemblee dei fedeli si univa egualmente il canto alla sem- 
plice preghiera. 

Seguivasi allora un formulario di preghiere speciali e obbligatorie? 
Impossibile saperlo. E' vero che S. Paolo parla di ossecrazioni, di 
preghiere ecc., ma nulla ci dice della disciplina che regolava il tempo, 
le ore e le formule di questa preghiera. Il culto ebbe una nuova or- 
ganizzazione conforme alle esivenze della vita cristiana, ecco tutto 
quello che sappiamo. Nonostante, il supporre che l’ ordine delle Ore 
Canoniche risalga in certo modo ai tempi apostolici è tanto più ve- 
rosimile, per non dire certo, dice Don Baumer, in quanto leggesi 
al cap. VIII della Doctrina Apostolorum che una preghiera deter- 
minata dovea recitarsi tre volte al giorno da tutti i fedeli (1). 


(1) Hist. du Brev. ed. franc. I, p. 5. 
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Le preghiere, alle quali era consueto d’ aggiungere il canto di 
salmi e cantici, non avevano però ancora tutte le caratteristiche delle 
Ore Canoniche, sebbene ne fossero come un primo abbozzo, giacchè 
soltanto nel quarto secolo troveremo testimonianze autentiche dell’ e- 
sistenza delle Laudi e dei Vespri. Abbiamo su questo punto l’autorità 
di Tertulliano: Nos vero, sicut accepinus, solo die dominico, Resur- 
reclionis et spativ Pentecostes... Celerum omni die quis dubvitet pro- 
sternere se Deo vel prima saltein oratione, qua lucem ingredimur? 

In queste riunioni dei fedeli invalse di buon'ora la pratica di ce- 
lebrare eziandio la memoria dei Santi Martiri. Era il primo abbozzo 
del Santorale, che doveva col tempo diventare una parte importante 
dell’ ufficio divino. 

Questa preghiera pubblica era ella necessariamente congiunta 
colla celebrazione del Santo Sacrificio? Assolutamente no. Gli scrittori 
ecclesiastici dei primi secoli ci attestano al contrario che essa formò 
ben presto una parte distinta del culto cristiano e costitui un tutto 
assolutamente indipendente dal Santo Sacrificio della Messa. 


$ II. PRIMA FORMAZIONE DEL SANTORALE 


Durante i primi tre secoli della Chiesa, la preghiera pubblica si ridu- 
ceva alla semplice recita o canto di salmi e cantici e alla lettura della 
Sacra Scrittura a fine di rendere un culto a Dio, solo Creatore, conser- 
vatore e Supremo Signore di tutte le cose. L'anno cristiano non am- 
metteva quindi alcuna festa, ad eccezione di quelle della Passione e 
di Pasqua. Ciascuna settimana, come ciascun anno, si celebrava la 
resurrezione del Salvatore. Soltanto dopo le vittorie di Costantino 
sì cominciarono a solennizzave i vari misteri della vita di Cristo. 
Quindi a poco a poco venne ad aggiungersi la celebrazione degli an- 
niversari della morte e del trionfo dei Martiri, onorandosi in essi il 
Cristo e rendendosi per essi omaggio alla Divinità. Il mistero del- 
l'incarnazione è come il primo anello di tutta la liturgia. Nella na- 
scita del santo Bambino di Bethlehem gli Angeli non c’insegnarono 
forse che ogni lode e gloria deve risalire a Dio: Gloria în excelsis 
Deo, et in terra pax hominibus bonae voluntatis? Si può dun- 
que dire che tutta la liturgia ha preso principio da queste feste, e 
così ebbe principio l’ anno liturgico, il cui calendario si è andato 
progressivamente arricchendo per l’introdurvisi delle feste dei Santi. 
Nondimeno non dobbiamo immaginarci che la commemorazione che 
si faceva dei Santi Martiri fosse fino da allora una parte integrante della 
preghiera pubblica; non ne fu per molto tempo che una semplice so- 
vrapposizione o giustaposizione. Ci si rivolgeva ai Santi come ad avvo- 
cati e intermediari, più degni di presentare a Dio le preghiere dei fedeli. 
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Noi siamo soliti d' onorare i defunti e principalmente gli eroi, 
esplicazione questa al tutto naturale del culto, che i nostri padri 
resero ai loro morti, e sopra tutto ai martiri, veri eroi della fede, 
giacché, dice Origene, come il nome di Gesù è stato esaltato al di- 
sopra di tutti i nomi, così il martire è stato elevato al disopra di 
tutti i giusti che non ebbero la gloria di versare il loro sangue per 
la fede (1). Così appena qualche valoroso campione di G. Cristo aveva 
reso testimonianza alla divinità, col sacrificio della propria vita, con 
una morte in mezzo ai più orribili patimenti, i cristiani si affretta- 
vano a raccogliere i resti della vittima e a rendere alla sua gloriosa 
spoglia mortale gli onori funebri secondo l’uso di quel tempo. Il R. 
P. Ippolito Delehaye S. I. ha fatto benissimo osservare: « La società, 
nel cui seno la Chiesa reclutava i suoi membri, teneva una maniera 
di onorare i morti consacrata da uso immemoriale. Come non lo 
possiamo noi, così pure i nostri antenati non potevano sottrarsi al- 
l’ambiente nel quale vivevano. Essi accettarono delle pratiche quo- 
tidiane della vita sociale tutto quello che non era incompatibile colla 
loro fede, salvo il modificarne a poco a poco lo spirito sotto la pres- 
sione delle nuove idee (2). I riti in uso presso i Greci e Romani si 
purificarono al contatto della fede nel Divin Redentore; ma il culto 
rimase. Accompagnando le mortali spoglie dei martiri all'ultima di- 
mora i Cristiani non adempivano soltanto un dovere naturale ma 
anche sacro. Il martire ai loro occhi era più che un ordinario uomo; 
non era semplicemente un uomo che aveva cessato di vivere a cui 
sono concessi gli onori di pomposi funerali. Il martire è il valoroso 
campione di Cristo, l'eroe morto per la sua fede, che termina la sua 
vita di quaggiù fra le torture, imitando Cristo e gli Apostoli, com- 
piendo finalmente l’ opera per eccellenza, giacchè dice S. Clemente 
Alessandrino, il martirio è l’opera perfetta: perfectuni et consum- 
maturi opus (3). Ed è per questo che si accordava al martire una 
nobile anzi nobilissima sepoltura. Il suo corpo diventava proprietà 
non solamente della famiglia del defunto, ma della Chiesa intera. Si 
scavarono tombe per ricevere i resti venerati dei martiri; nep- 
pure l’uso dei fiori e dei profumi fu proscritto nel culto dei morti: 


Nos tecta fovebimus ossa 
violis et fronde frequenti, 
titulumque et frigida saxa 
liquido spargemus odore, 


(1) Origen, Erortatio ad martyrium, 50). P. Gr. XI, col. 636. 
(2) H. Delehaye, Origine du Culte des martyrs ce. Il, p. 29-30. 
(3) P. Gr. Col. 1227 Stromata TX, cap. IV. 
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così cantava il poeta cristiano Prudenzio (1), e si accompagnavano i 
defunti alle ultime loro dimore con dei ceri accesi. L'agape funebre fu 
poi sostituita colla celebrazione e manducazione della Santa Eucarestia. 

L’agape non fu omessa nel cerimoniale delle inumazioni cristiane 
perchè essa era pei fedeli il memoriale dell’ Eucaristia, come questa 
era il memoriale della morte di Cristo (2). Ma lagape funeraria fu 
spesso sostituita dalla celebrazione e manducazione dell’ Eucaristia, 
mentre talora la riunione dei fedeli si terminava con agapi fraterne. Si 
trova ancora in qualche paese come un ultimo vestigio di quest’uso 
nella consuetudine presso famiglie ficoltose di far servire una refe- 
zione ai poveri della regione e di far loro distribuire una provvista 
di pane nel giorno dei tunerali di qualche loro caro defunto. I mar- 
tiri, che la morte aveva associati alla gloria del Cristo ricevettero 
dunque gli onori del culto e fu assimilata al rito eucaristico la ce- 
lebrazione delle commemorazioni e degli anniversari funebri. Mira- 
bile analogia tra il sacrificio commemorativo della morte di Cristo 
e le oblazioni annuali in memoria dei defunti! Finalmente l'anni- 
versario della morte ebbe Il privilegio d’ una religiosa commemora- 
zione: oblautiones pro defunctis, pi'o nutulitiis, annua die facimus, 
scriveva "Tertulliano (3). In seguito la celebrazione di questi an- 
npiversari prese di buon'ora nella Chiesa il carattere d'una in- 
stituzione. Si rese ben presto necessaria la compilazione d'un 
catalogo degli anniversari da celebrarsi, e così ebbero origine i 
nostri martirologi. Ciascuna Chiesa aveva la sua lista, o ll suo mar- 
tirologio. Quando cadeva il giorno anniversario di qualche eroe della 
fede, i cristiani si riunivano intorno alla sua tomba, come una fa- 
miglia intorno alla tomba dei propri morti. In fatti un cristiano che 
aveva dato la propria vita per la difesa della sua religione, apparte- 
neva per il suo trionfo alla Chiesa intera. Il suo sepolcro cera co- 
nosciuto da tutta l’ assemblea dei fedeli e tutti si radunavano, ani- 
mati da uno stesso sentimento di pietà e di fede, per rendere alla 
sua spoglia mortale onori e culto. Ciascun martire aveva il suo domi- 
cilio determinato, domicilio inviolabile, come voleva l'antica legge dei 
Romani. In conseguenza di questa inviolabilità, il culto era necessa- 
riamente ristretto, e nel principio non si rendeva altro che sulla tomba, 
ove erano racchiusì i resti mortali di colui che si voleva onorare. 
Intorno alle tombe si recitavano salmi, si cantavano inni e laudi in 
onore di Colul che tutto vede, e celebravasi in memoria dei martiri 


(1) Cathemerinon, X. 169-172. 
(2) Diction. d Archeoloyie Chretienne, Paris, 1907, alla parola: Age. 
(3) P. L. tom. II, col. 99, De Corona. 
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l’ Eucarestia, il santo sacrificio in cui non ha luogo spargimento di 
sangue nè violenza alcuna. L’odore dell’ incenso non vi era tollerato, 
come pure il rogo, ma solo vi brillava una luce pura, sufficiente ad 
illuminare quelli che pregavano. . 

A poco a poco gli usi dell'antichità andarono prendendo una forma 
più pura e più santa, e il culto religioso s'accentuò di giorno in 
giorno. I riti che durante i primi tre secoli si compivano quasi clan- 
destinamente divennero solennità grandiose, quando fu accordata la 
libertà alla Chiesa. I fedeli si adunavano più numerosi intorno alle 
tombe, accorrevano di lontano a celebrare gli anniversari, come ne 
fa testimonianza nei suoi scritti S. Paolino di Nola: 


Cernimus et multos peregrinos a littore vectos 
ante sacram sanctos prostratos martyris aram. 


Per sostituire i piccoli oratorii che custodivano le tombe furono 
costruite le basiliche capaci di contenere la folla, il cui numero cre- 
seeva senza posa. Neanche quelle potevano bastare, perchè rimanendo il 
culto locale, la pieta di tutti non trovava ancora piena sodisfazione. 
La legge romana imponeva il massimo rispetto verso le tombe. Era 
vietato di spostare il sarcofago, era proibito anche più rigorosamente 
di violare una tomba e di sottrarne la minima particella dei resti 
del defunto. La pietà sempre ingegnosa suppli alla mancanza delle 
reliquie vere, facendo distribuire reliquie rappresentative, dei panni 
e dei drappi, che si facevano posare prima sulle tombe. I fedeli ave- 
vano per questi oggetti la medesima venerazione e il medesimo culto 
che per il corpo del martire. Gli Atti degli Apostoli ci forniscono un 
esempio di questa venerazione per le reliquie rappresentative. Dio, 
è detto ivi, operava grandi miracoli per mano di Paolo, di guisa che 
si applicavano ai malati sudar'i e cinture, di cui sì era egli servito (1). 

Nessun processo aveva luogo, nè era richiesto, per autorizzare il 
culto d’ un martire. La morte del suppliziato era un fatto di noto- 
rietà pubblica; era stato visto soffrire e spirare vittoriosamente fra 
gli orrori dei più crudeli tormenti. La sua morte era giudicata degna 
del Cristo, perchè il paziente morendo aveva reso testimonianza alla 
verità e confessato altamente col suo eroismo il Nome Santissimo 
del Figlio di Dio. Il culto nasceva spontaneamente come conseguenza 
del fatto di cui si era siati spettatori: la partecipazione del vescovo 
a queste manifestazioni di pietà comune serviva di sanzione legittima 
e sufficiente. La perpetuità d’un culto non mai interrotto valeva al 
martire il diritto agli onori del culto in tutta la Chiesa. 


(1) Act. XIX. 11-12. 
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Si onoravano i martiri, perchè la loro vita era un incoraggiamento 
a seguire la dottrina del Vangelo. Non solamente si onoravano, ma 
ancora si pregavano. Niente di più naturale del passaggio dalla ve- 
nerazione all’invocazione. Che cosa vi può infatti essere di più na- 
turale che raccomandarsi a quelle anime che la fede colloca già tra 
le anime beate in cielo. I martiri diventarono così di buon’ ora gli av- 
vocati, gli intermediari fra il cielo e la terra. Le anime di coloro 
che sono morti confessando il nome di Cristo stanno vicino all’altare 
nel Cielo, assistono intorno ad esso, come dice S. Giovanni nell’Apo- 
calisse. E ciò non è cosa inutile, soggiunge Origene, giacché essi ot- 
tengono la remissione dei peccati a coloro che gl’ invocano: coclesti 
altari non adstant frustra, sed precantibus remissionem pecca- 
torum ministranti (1). 

Si indirizzavano loro preghiere, perchè la preghiera spunta natu- 
ralmente dal cuore, quando la confidenza si congiunge all’ ammirazio- 
ne. Vivendo in mezzo ad un popolo che aveva l’uso d’invocare i 
propri morti, i cristiani continuarono questa pratica con tanta mag- 
giore confidenza in quanto che coloro, cui s' indirizzavano erano eroi 
della più nobile delle cause, eroi della fede. L'uso d’invocare le a- 
nime dei fedeli morti nel Signore sopravvisse alla propagazione del 
cristianesimo nel mondo: Roma sotterranea è piena di esempi come 
il seguente: Zanvuaria, bene rifrigera et roga pro nos (2). 

L' invocazione, breve nella sua origine, prese a poco a poco mag- 
giore sviluppo e divenne una preghigra assai lunga, un’ orazione. 
Dio ratificò così pia e santa pratica. moltiplicando i miracoli sopra 
le tombe dei martiri. I vescovi esortavano i fedeli a raccomandarsi 
ai Santi; nei giorni degli anniversari ne celebravano la memoria, 
pronunziando eloquenti panegirici, presentando alla folla i Santi non 
solamente come intercessori ma soprattuito come modelli da imitarsi. 
« Fanciulle, esclamava S. Ambrogio in un discorso sopra le Vergine 
S. Agnese, fatevi d’appresso a questa giovane e imparate di quali 
fiamme d'amore per il Cristo si consumò il suo cuore fino dalla più 
tenera infanzia (3) ». « Si onorano i Santi, diceva S. Agobardo, 
allo scopo d’imitarli: Ronorandi sunt propler imitationem (A). Ogni 
volta che si celebra la memoria dei martiri, affrettatevi d’ andare 
alla casa del Signore per onorarli, e sappiate che chi onora i mar- 
tiri rende omaggio a Dio e a Cristo: Quisquis honorat mnuarlyres 


(1) P. Gr. A. XI. col. 601-602 Qrigen. Eckortetio ad martyrium, 30. 
(2) De Rossi, Roma sotterranea t. II, tav. XXVII, 22. 

(3) P. L. XVII, col. 723. 

(4) P. L. CIV, col. 220. 
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honorat et Christum (1). Ricorriamo, dice alla sua volta S. Gregorio 
di Tours, ricorriamo alla loro protezione, a fine d’ ottenere per la 
loro intercessione ciò che noi saremmo indegni di ricevere pei no- 
stri meriti (2). 

Non dobbiamo concludere da tutto ciò che gli onori resi così ai 
martiri costituissero, agl’inizi, un vero culto in senso liturgico, come 
lo intendiamo oggi. « Nessun martire anteriore alle persecuzioni del 
secolo III, fatta eccezione degli Apostoli..... è menzionato nè nel ca- 
lendario filocaliano nè in quello di S. Girolamo, e il loro silenzio 
mostra sufficientemente che il ricordo distinto degli eroi dei primi 
tempi si era cancellato quando cominciò ad organizzarsi il culto ». 
Così dice il dotto P. I. Delehaye (3). Non può tuttavia negarsi che 
alla fine del primo periodo, vale a dire a tempo di S. Gregorio Magno, 
il calendario era già costituito e che un certo numero di martiri pos- 
sedevano uffici propri. Non fu però che verso il principio del secolo 
XIII che il Santorale prese grande importanza nel Breviario e meritò 
di formarne una parte distinta. 

Affinché il lettore si renda un esatto conto di ciò che fu il calen- 
dario e il suo sviluppo nel corso dei secoli, daremo qui sotto il calen- 
dario gregoriano, che porremo di fronte a quello in uso ai tempi di 
S. Francesco. 


Calendario Gregoriano Calend. della Curia rom. nel sec. XIII 
GENNAIO GENNAIO 
Kalend. Octav. Domini. Kal. Circuncisio. S. Basil. Martinae. 


IV Non. Oct. S. Stephan. S. Telesphori. 
II Non. Oct. S. Joann. et Aucterii Pp. 
II Non. Oct. Innoc. 

VII Id. Epiphania. VII Id. Epiphania. 
III Id. Sci Pauli I erem. 
Ul Id. S. Ygini. 
Id. Oct. Epiphaniae. 


XIX Kal. Febr. S. Felicis conf. XIX Kal. Febr. S. Felicis in Pincis. 
XVIII Kal. S. Mauri. 
XVII Kal. S. Marcelli. XVII Kal. S. Marcelli. 
XVI >» SS. Antonil. 
XV » SS. Priscac. xXV » SS. Priscae. 
XIV » SS. Marii. 
XII » SS. Fabiani, Schast. cte. XII =» SS. Fabiani, Sebast. etc. 
XII » SS. Agnetis. XI » S. Agnetis. 
XI » S. Vincenti. XI » SS. Vineentil. 
X » S. Emerentianae. 
VII » Conversio S. Pauli. 
V » SS. Agnetis, 2°. V » SS. Agnetis 2°. 
II » SS. Cyri et Joannis. 


(1) P. L. LVII, col. 674-675. S. Maximus sermo 69. 
(2) P. L. LXXI col. 800, S. Greg. Turon. De gloria martyrum cap. 107. 
(3) Origines du culte, p. 301. 
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FEBBRAIO FEBBRAIO“ 
Kal. S. Ygnatii. 
IV Non. Ypapante seu Purificatio. IV Non. Purificatio. 


III » SS. Blasi. 
Il » SS. Gilberti. 


Non. S. Agathae. Non. S. Agathac. 
IV Id. S. Scholasticae, 


XVI Kal. Mart. S. Valentini. XVI Kal. Mart. S. Valentini. 
i VII » Cathedra S. Petri. 
VI » SS. Mathiae. 


MARZO MARZO 


Non. SS. Perpetuae et Felicitatis. 
VII Id. SS. XL Martyres. 


IV Id. S. Gregorii. IV Id. S. Gregorii.. 
XII Kal. April. S. Benedicti. 
VIII Kal. Annuntiatio. VII » Aonnuntiatio. 


Nel Breviario che fu ad uso di S. Francesco vi è pure, nel giorno 
delle None, la festa delle sante Perpetua e Felicita, come parimente 
nel Calendario di Papa Gelasio. Al contrario questa festa non è in- 
dicata nel Calendario del Ms. di Napoli, VI, 88. Questa differenza è 
una prova della poca uniformità in questo tempo. 


APRILE APRILE 
XVII Kal. Maii SS. Tiburtii, Valer. ete. XVII Kal. SS. Tiburtii, etc. 


XV » SS. Aniceti. 
X » SS. Sotherii, Calì. 
IX » S. Georgii. IX » S. Georgii. 
VII » S. Marci, evang. Litaniae. 
VI » SS. Cleti, Marcelli. 
IV » S. Vitalis mart. IV » S. Vitalis mart. 
MAGGIO MAGGIO 
Kal. Apost. Philippi et Jacobi. Kal. Philippi et Jacobi. 
V Non. SS. Alexandri, Eventii. V Non. [nventio Crucis, SS. Alexandri, 
Eventii, Theoduli et Juvenalis. 
Prid. Non. Nat. S. Joann. a. P. L. Prid. Non. Joannis. a. P. L. 
VII Id. Appar. S. Michaclis. 
VI Id. SS. Gordiani et Epimachi. VI Id. SS. Gordiani et Epimachi. 
IV Id. S. Paneratii. IV Id. S. Pancratii. 
HI Id. Nat. S. Mariae ad Martyres. III Id. Dedic. S. Mariae ad Martyres. 


Prid. Id. S. Bonifacil. 

XIV Kal. S Potentanae. 
VII Kal. S. Urbani Pap. 

VII Kal. S. Elcutheni. 

VI » SS. Joann. PP. M. 

IIl » S. Felicis PP. M. 

Prid. » S. Petronillae. 


Il Ms. di Napoli non dà la festa del III Id., cioè della Dedicazione 
di S. Maria ai Martiri. Questa festa è detta: Natale nel Calendario 
gregoriano, e Dedicazione nei Mss. della Curia, del sec. XIII. 
SF. — Dicembro 1914-Gennaio 1915 21 
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GIUGNO 


Kal. Dedicat. Basilic. S. Nicomedis. 
IV Non. SS. Marcellini et Petri. 


III Id. S. Barnabae. 
XIV Kal. SS. Marci et Marcelliani. 


XIII » SS. Protasii et Gervasii. 
VIII » Nat. S. Joann. Bapt. 

VI » SS. Joann. et Pauli. 

IV ». S. Leonis Pp. 

Il  » SS. Apost. Petri et Pauli. 
Prid. » Natal. S. Pauli. 


P. EUSEBIO CLOP 


GIUGNO 


Kal. S. Nicomedis 

IV Non. SS. Marcellini et Petri. 

V Id. SS. Primi et Felicis. 

HI Id. S. Barnabae. 

Prid. Id. S. Basilidis. 

XIV Kal. SS. Marci et Marcelliani. 


XII » SS. Protasii et Gervasii. 
XII >» S. Silverii. 

X » S. Paulin. 

VIII » Vigilia. 

VIIE » S. Joann. Bapt. 

VI» SS. Joann. et Pauli. 
IV» Vigil. S. Leonis. PP. 

III » Apost. Petri et Pauli. 
Prid. » S. Pauli. 


Nel Ms. di Napoli si trova in più la festa dei SS. Vito e Modesto, 


al XVII delle Calende di Luglio. 
LUGLIO 


VI Non. SS. Processi et Martiniani. 


VI Id. Natal. VII Fratrum. 


IV Kal. SS. Felicis, Simplicii, Faustini, 
et Beatricis. 
SS. Abdon et Sennen. 


AGOSTO 


Kal. S. Petri ad Vincula. 
IV Non. S. Stephani episc. 


Ill »>» 


Nonis. SS. Xysti, Felicissimi et Agapiti. 


-VI Id. S. Cyriaci. 


IV » Natal. S. Laurentii. 
III » S. Tiburtii. 
Idib. S. Hippolyti. 


LUGLIO 


Kal. Octav. S. Joann. Bapt. 

VI Non. SS. Processi et Martiniani. 
Prid. Non. Oct. SS. Petri et Pauli. 
VI Id. VII Fratrum - S. Felicitatis. 
V Id. S. Pri. 

IV Id. SS. Nabor... 

III Id. S. Anacleti. 

Id. SS. Quirici et Julitae. 

XVI Kal. S. Alexii. 


XV » S. Symphorosae. 

XII » S. Praxedis. 

XI  » S. Mar. Magdalen. 

X » SS. Apolinid. 

IX» Vigil. - S. Christinae V. 

VIII » S. Jacobi. - S. Christophori. 

VII >» S. Pastoris. 

VI» S. Pantaleonis. 

V » SS. Nazarii. 

IV» SS. Felicis, Simplicis, Faustini 
et Beatricis. 

Ill = » SS. Abdon et Sennen. 


AGOSTO 


Kal. S. Petri ad Vinc. - SS. Machab. 
IV Non. S. Stephani. 


III » Invent. Corpor. S. Stephani. 
Prid.» S. Justini. 

VIII Id. S. Xysti, et Felicissimi... 

VII » S. Donati. 

VI >» S. Cyriaci. 

V. >» S. Romani. - Vigil. S. Laprent. 
IV » S. Laurentii, 

Il » S. Tiburtii. 

Idib. S. Hippolyti. 
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XIX Kal. S. Euscbii praesb. 
XVII » Assumpt. B. M. V. 


XV» S. Agapiti. 

XI » S. Timothaci. 

V » SS. Hermetis. 

IV » SS. Sabinae. 

Il » SS. Felicis et Adaucti. 


SETTEMBRE 


XVIII Kal. SS. Cornelii et Cypriani. 
XVII Kal. S. Nicomedis. 


XVI >» Natale SS. Euphemiae, Lu- 


ciae, et Geminiani. 


V » SS. Cosmae ct Damiani. 
IV » SS. Sabinae. 


HI =» Dedic.Basilic.S.Ang.Michacl. 


OTTOBRE 


Non. Natal. S. Marci. 


XIX Kal. S. Eusebii. 
XVII » Assumpt. B. M. V. 


XVI » Oct. S. Laurentii. 

XV» S. Agapiti. 

XI >» S. Timothaci. 

VIII » S. Zepherini. S. Bartholomei. 
V » S. Augustini... 

IVO » DPecollat. S. Joann. Bapt. 

Il » SS. Felicis et Adaucti. 


SETTEMBRE 


Kal. SS. VII Fratrum, et S. Aegidii. 

Non. S. Antolini M. 

VI Id. Nativ. B. M. V. 

Vo» S. Gorgonii. 

IIl » SS. Proti et Hiacynti, 

XVIII Kal. Exaltat. S. Crucis. - SS. Cor- 
nelii et Cypriani. 

XVII Kal, S. Nicomedis. 

XVI » SS. Euphemiae, Luciae, etc. 


XII » SS. Eustachii. 
XI » SS. Mathaci. 
XxX » S. Mauritii. 
IX » SS. Linìi. 
VI » SS. Cypriani et S. Justinae. 
V » SS. Cosmae et Damiani. 
° IV » 
III »  Dedicat. S. Michacl. 
Prid. » S. Hieronymi. 


OTTOBRE 


Kal. S. Remigii. 

IV Kal. Natal. S. P. N. Francisci. 
Non. SS. Marci et Kergil. 

VII Id. S. Dionysii. 

VI » S. Cerbonii cpisc. 

Prid. » Natale S. Calixti PP. 
XVI Kal. S. Lucaec. 

XII >» SS. Ylarion. 


IX » SS. Crysant@lui Darii. 
VII » S. Evaristi. 

VI » SS. Symphorosae ctc. 
Prid. » Vigilia. 


Il Breviario di S. Damiano dà inoltre la festa di S. Francesco il 
4 ottobre con la sua Ottava, e di più, il quinto delle Calende di no- 
vembre, la festa dei SS. Apostoli Simone e Giuda. Quest'ultima festa 
non figura tuttavia nel Ms. di Napoli. 


NOVEMBRE 


Kal. S. Caesarii. 


VI Id. SS. IV Coronatorum. 


NOVEMBRE 


Kal. Fest. Omn. Sanctorum. 

Prid, Non. SS. Vitalis et Agricolae. 
VIII Id. S. Leonardi. 

VI Id. SS. IV Coronatorum. 


lat TE. A 
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V Id. Natale S. Theodori. V. Id. Dedicat. Basgilic. S. Salvator. 
IV» SS. Triphon et Respicii. 
II » Natale S. Mennae. - S. Martin. II >» S. Martini episc. 
Prid. » S. Martini PP. 
idus. S. Bricii. 
XIV Kal. Dedicat. Basilic. Apost. Petr. 


et Pauli. 

XII » S. Pontiani. 
X Kal. S. Ceciliae. Xx » S. Ceciliae. 
IX >» S. Clementis. IX » SS. Clementis. 
VII » SS. Chrysogoni. VIN » S. Chrysogoni. 

VI >» S. Petri Alexandrini, 
III =» SS. Saturnini, IlI » S. Saturnini. 
Prid. » SS. Andreae. Prid. » S. Andreae. 

DICEMBRE DICEMBRE 


IV. Non. S. Bibianae. 

Prid. » SS. Rarbarae. 

Non. S. Sabae. 

VIII Id. S. Nicolae. 

VII » S. Ambrosii. 

IV Id. S. Melchiadis. 

III » S. Damasi. 
Idib. Ste Luciae. Idib. S. Luciae. 

XII Kal. Vigilia. 

XIE » SS. Thomae. 


IX» Vigilia. - S. Anastasiae, 
VIII Kal. Nativitas Domini. ‘ VII » Nativitas Domini. 
VII » Natale S. Stephani. VII >» S. Stephani. 
VI >» S. Joann. Evangel. VI» S. Joannis evangelistae. 
V » SS. Innocentium. V » SS. Innocentium. 

1lV » S. Thomae Cantuar. 
Prid. » S. Silvestri PP. Prid. » SS. Silvestri PP. et Conf. 


Roma, Ottobre 1914. 


P. Eusebio Clop 
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1. Fr. Matthaei de Aquasparta 0. F. M. S. R. E. Cardinalis — Quaestiones 
disputatae selectae, t. ll; Quaestiones de Christo — Ad Claras Aquas (Quaracchi) 
ex typographia Collegii S. Bonaventurae, 1914. 


Già da vari anni i dotti Padri di Quaracchi hanno iniziata la pubblicazione 
d’una Bibliotheca Franciscana Scholastica Medii Aevi: Un primo volume di questa 
collezione tanto importante per la conoscenza del pensiero Scolastico comparve 
nel 1903: Quaestiones disputatae selectae de Fide et de Cognitione, del Cardinale 
Matteo d°' Acquasparta. Dopo lunga attesa ecco un secondo volume dello stesso 
autore: Qnaestiones disputatae selectae de Christo (1). 

E° la prima volta che le opere del dotto Francescano vengono stampate (2), 
nonostante che l' autore tenga uno dei primi posti tra i grandi pensatori me- 
dioevali. I suoi scritti, composti probabilmente quando egli era maestro del Sacro 
Palazzo, rivelano uno Scolastico di quella gloriosa schiera che da Alessandro 
d' Hales a Duns Scoto si fa forte più di S. Agostino che di Aristotele. Senza par- 
lare delle lodi che gli furono tributate da autori antichi, ci contenteremo di met- 
tere in rilievo alcuni degli apprezzamenti più lusinghieri provocati dalla pubbli- 
cazione delle sue opere. A giudizio del R. P. Ehrl: « in nessun altro degli antichi 
Scolastici, senza eccettuarne neanche S. Tommaso stesso, trovasi, nelle opere de- 
stinate all’ insegnamento, tanta abbondanza di materia, tanta efficacia dì espres- 
sione, tanta chiarezza di esposizione come quelle che ammiriamo nelle questioni 
disputate di questo dotto Cardinale » (3). E il De Wulf non teme di affermare 
che « per la profondità del pensiero Matteo d° Acquasparta non la cede in nulla 
ai più celebri dei suoi contemporanei » (4). Il presente volume abbraccia 17 que- 
stioni, delle quali 9 sotto il titolo: Quaestiones de Incarnatione formano la mag- 
gior parte del libro; le altre si trovano in appendice: Aliae quaestiones octo de 
Christo. : ) 

Siccome l'incarnazione é attualmente ordinata alla restaurazione del genere 
umano e la riparazione ne suppone la caduta e la corruzione, l’ autore sì pone una 
questione preliminare: « Utrum natura humana sic fuerit condita, an merito pec- 
cati a statu primae conditionis sit lapsa ». E sostiene che lo stato attuale dell’ u- 


(1) Un altro volume della medesima collezione Quaestiones disputatae de Immaculota Conceptione 
B. Mariae Virginis, comparve nel 1904 in occasione del cinquantenario dalla definizione del dogma 
dell' Immacolata Concezione. Questo libro sembra tuttavia sia stato pubblicato con un po’ di fretta 
per la circostanza.... Speriamo che i Padri di Quaracchi ce ne preparino presto una nuova edi- 
zione più accurata. | 

(2) Già fino dal 1883 a Quaracchi erano state edite alcune questioni dello stesso autore: De ra- 
tione cognitionis humanae. Cfr. De humanae cognitionis ratione anegdota quaedam Seraphici Doctoris 
S. Bonaventurae et nonnullorum ipsius discipulorum. Quaracchi 1838, p. 88 ss. 

(3) Zeitschrift fiir Kath. Theol. VII, 1883, p, 46. 

(4) Histoire de la philosophie medievale. Louvain, Paris 1912, p. 381. 
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manità ripugna agli attributi di Dio, alla dignità umana, all’ ordine che deve 
naturalmente regnare nelle creature ragionevoli, e al fine stesso dell’ uomo. Questi 
argomenti invocati dall’ autore sembrano a tuita prima provare molto più di 
quello che intendesse l° autore, tuttavia, intesi dentro i limiti che egli assegna 
loro essi non implicano le esagerazioni delle Scuola ‘agostiniana. 

Seguono due questioni sulla trasmissione del peccato originale: « Utrum na- 
tura humana ex peccato primi parentis sit lupsa non tantum poenaliter, sed etiam 
culpabiliter, hoc est quaerere: utrum peccatum illud Adae trunsfusum sit ad po- 
steros, et utrum adhuc peccatum transfundatur a parentibus in filios ». « Utrum 
anima possit infici a curne infectione cu'/pabili ». 

Noi non c' indugieremo a riferire l'ampia argomentazione colla quale I° autore 
prova che per la trasgressione del nostro primo padre, la natura umana È ri- 
masta macchiata etiam culpabiliter. Ci limiteremo ad esporre in breve il suo pen- 
siero sul come l’ anima è rimasta macchiata dalla carne. Egli scarta prima di 
tutto due opinioni, quella che sostiene che l'infezione dell'anima non proviene 
affatto da una infezione della carne, che macchierebbe l’anima, ma che consiste 
soltanto nel difetto di giustizia originale, causato dalla sua unione con una carne 
appartenente alla stirpe d' Adamo; e quella parimente che insegna la macchia 
nell'anima non essere propriamente trasmessa dalla carne, se non occasional- 
mente, cioè l' anima che si unisce ad una carne divenuta mortale per il peccato 
d'Adamo è invasa dalla concupiscenza per l'occasione di questa contratta mor- 
talità. La prima opinione, dice Matteo d’ Acquasparta, è più sottile, la seconda 
più probabile. Egli le rigetta però ambedue come insufficienti e adotta una terza 
spiegazione, più conforme, egli dice, ai principi di S. Agostino. Secondo questa 
opinione la umana carne per il peccato fu doppiamente corrotta, cioè d' una cor- 
ruzione di peccalità e d'infezione. Questa infezione nella carne non è una colpa, 
ma una disposizione necessaria alla colpa. Per conseguenza l'anima unendosi alla 
carne mortale e ribelle contrae la passibilità e la mortalità, e, unendosi alla carne 
infetta e viziosa contrae la necessità della concupiscenza. 

La quarta questione ha per oggetto il peccato personale di Adamo: « Utrum 
primum peccatum hominis potucrit esse veniale, an necessario fuerit mortale. E 
l’autore stima che il primo uomo non potesse da principio peccare venialmente 
e questo soprattutto a causa dell'eccellenza dello stato .in cui si trovava. Così 
nello stato di giustizia originale ogni peccato anche veniale di sua natura sarebbe 
stato un peccato mortale. 

Addentratosi ancor più nel suo soggetto, che è I° incarnazione, il dotto Cardi- 
nale sì domanda: « Utrum natura humana sit lapsa reparabiliter vel irrepara- 
biliter ». Dopo aver risposto che il peccato d' Adamo fu riparabile, prosegue: 
« Utrum potuerit reparari per puram creaturam ». L' autore sta per il no, per- 
chè, egli dice, sebbene convenga ammettere che anche altri modi di riparazione 
fossero possibili a Dio, considerate tuttavia le esigenze della giustizia divina, è 
impossibile che la redenzione potesse compiersi da una pura creatura. E questo 
si sforza di provare dall’eccellenza della natura umana, dalla gravità della colpa 
commessa, che domanda una sodisfazione infinita, dalla rovina dello stato di ret- 
titudine originale, e in fine dalla considerazione della natura umana universal- 
mente viziata che doveva essere riparata. Tuttavia, poichè il genere umano non 
poteva essere riscattato da una pura creatura e che d'altra parte Dio avrebbe 
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potuto salvar l'uomo in modo diverso dall’ incarnazione, sorge una questione: 
« Utrum oportuit reparari per hominem-Deum? ». Secondo l’autore era necessario 
che il genere umano fosse riscattato dall’ uomo-Dio, non d'una necessità inevita- 
bilitatis vel violentiae, giacchè le risorse della potenza di Dio sono inesauribili, 
ma d'una necessità d'indigenza da parte dell’ uomo e d' una necessità d° esigenza 
da parte di Dio. I sette argomenti recati a sostegno di questa tesi dipendono 
dal postulato che la riparazione deve essere perfetta. 

Segue poi una questione sulla possibilità dell’ incarnazione: « Utrum natura 
humana sit unibilis naturae increatae ». L' autore passa in rassegna sette modi 
di unione naturale e conclude che nessuno di questi modi si può verificare nel- 
l'incarnazione. L' unione in questione è possibile, ma essa è una unione singo- 
lare, ineffabile, soprannaturale. Le due nature umana e divina possono unirsi e 
di fatto si unirono secundum hypostasim, vale a dire in una Christi persona 
incommiscibiliter et consensibiliter, inalterabiliter. 

Vengono risolute poi due questioni, che sono state, anche recentemente, l’ og- 


getto di controversie rumorose. La prima è: « Utrum in Christo sit unum tantum 


esse ». L'autore non ignora che vi sono teologi, i quali dicono che Cristo non 
ha che una sola esistenza, quella del Verbo: « Sic ergo dicunt quod in Christo 
non fuit nisi unum esse, scilicet esse divini suppositi, nec essentia humana in 
Christo habuit proprium esse, sed habuit esse com modatum a divino supposito ». 
E si mostra severo con questa opinione, che, secondo lui, « non est multum se- 
cura, quoniam repugnat veritati incarnationis, integritati perfectionis in Christo 
et veritati vitae et mortis, quae tria manifeste convincunt in Christo fuisse et 
esse plura esse ». L'altra questione riguarda il motivo dell’ incarnaziona: « Utrum 
Filius Dei fuisset incarnatus, si homo non fuisset lapsus ». L' autore risponde 
distinguendo così: Se è questione dell’ assunzione d'una carne passibile e mor- 
tale, allora è vero che, se l'uomo non aveva peccato, il Figlio di Dio non avrebbe 
preso la nostra natura. Se al contrario si tratta di una carne impassibile e im- 
mortale, allora, egli dice, pie credo et huic opinioni magis assentio che senza 
il peccato dell’ uomo il Figlio di Dio si sarebbe cgualmente incarnato. 

Tre questioni riguardano l’ Eucaristia e trattano della possibilità della tran- 
sustanziazione, il modo della presenza reale e dello stato del corpo di Cristo che 
gli Apostoli ricevettero nell’ Eucarestia all’ ultima cena. 

Le quattro ultime questioni versano intorno al dolore e la morte del Cristo. 
Da notarsi specialmente l' ultima: « Utrum mors Christi miraculosa fuerit an 
naturalis », questione che non si trova posta presso gli antichi grandi Scolastici, 
come Alessandro d° Ales, S. Bonaventura, S. Tommaso. L' autore riferisce tre opi- 
nioni ammesse ai suoi tempi: l. La morte del Cristo fu naturale; 2. Ella fu 
miracolosa; 3. Ella fu in parte naturale, in parte miracolosa. E termina con queste 
sagge parole: « Nulli ergo sententiae praejudicando, eligat quilibet quod sibi pla- 
cuerit sine assertionis temeritate ». 

Tutte le questioni sono presentate e trattate alla maniera scolastica del sic 
et non. Le obiezioni allegate sono generalmente numerosissime, talora una ven- 
tina. Nel rispondere alla questione l’ autore cita spesso e discute altre opinioni 
prima di formulare la sua. Lo stile è sempre chiaro e preciso. Noi raccoman- 
diamo questo libro ai professori e a tutti coloro che s'interessano di teologia 
scolastica. 
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Prima di finire dobbiamo aggiungere che il presente volume è pubblicato 
secondo tutte le leggi della critica e fa onore al Collegio di Quaracchi. Facciamo 
voti perchè i Padri Editori ci diano ben presto le due opere promesse dello stesso 
autore: ì1 Quodlibeta e le Quaestiones de anima. 

p. 0. 


X 


2. Fr. Petri de Aquila, ordinis Fratrum Minorum cognomento Scotelli B. Ioannis 
Duns Scoti discipuli Commentaria in quatuor Libros Sententiarum Mugistri 
Petri Lombardi. Edita A Fr. Cypriano Paolini O. F. M. Provinciae Corsicae 
— Levanti, Conv. SS.mae Annuntiationis, 1907-1909. 


Un notevole contributo alla rinascenza degli studi scotistici che va oggi veri- 
ficandosi, I’ ha portato il P. Cipriano Paolini col ridare alla luce in più corretta 
edizione la presente opera. E° noto quali e quanti siano gli errori filosofici e teo- 
logici dei quali da recenti scrittori sì fa autore lo Scoto nei manuali di filosofia, 
di teologia, di storia della filosofia ed in altre pubblicazioni periodiche. ll prin- 
cipale e più sicuro mezzo per entrare nel genuino pensiero del Dottore Sottile 
e per abbracciarne tutta la vastità e la portata, è, senza dubbio, quello di leg- 
gerne e studiarne direttamente le opere. Alla mancanza appunto di questa lettura 
è dovuto il fatto dell'essergli attribuiti pensamenti ed errori che egli non poteva 
ritenere ed insegnare nè come assennato filosofo, nè come fedele e pio seguace 
della verità cattolica. Tuttavia si deve ritenere che per cogliere il genuino pen- 
siero del Dottore Sottile giova molto ricorrere anche aì discepoli del Dottore 
stesso, e a quelli in modo particolare che, per il loro valore intellettuale, sono in 
condizione di dare maggiore affidamento di avere interpetrato colla più grande 
fedeltà la mente del maestro. Tra i discepoli che godono della più indiscutibile 
autorità sotto quesio riguardo è certamente da annoverarsi F. Pietro di Aquila 
(Doctor sufficiens). E° stato chiamato Scotellus non tanto per la sua dottrina ri- 
specchiante il pensiero del suo Maestro, ma più per la profondità dell’ ingegno 
e per il vigore delle sue dimostrazioni. Come per altro avverte anche l' Editore 
rella breve prefazione, deve ritenersi che chi legge l° opera dello Scotello ha già 
quel tanto che è necessario per farsi un'idea abbastanza completa della filosofia 
e della teologia non solo dì Scoto, di cui principalmente rispecchia il pensiero, ma 
anche di quella di S. Bonaventura e di S. Tommaso, dei quali riferisce sempre 
le opinioni nei punti controversi. 

Ciò poi che è quasi sorprendente nello Scotello, è, oltre le qualità accennate, 
la brevità e la chiarezza colle quali sono trattate le questioni e i problemi più 
difficili e sottili nel campo filosofico e teologico. E dico qualità sorprendenti, poichè 
difficilmente è dato leggere un autore dove esse siano così spiccate come in questo. 
E' esente de ogni superflua sottigliezza, da nebulosità e da espressioni contorte 
e vaghe; onde la lettura dell’ opera riesce facile e anche piacevole. Vi sì trova 
messo in pratica alla perfezione il precetto di Orazio: Quidquid praecipies, esto 
brevis, ut cito dicta Percipiant animi dociles tenegntque fideles. La presente opera 
può dirsi quasi una piccola Somma filosofica e teologica secondo l’ ordine tenuto 


dal Maestro delle Sentenze. 
p. d. 3. 


BIBLIOGRAFIA 333 


x 


3. Tractatus de Deo Uno et Trino, «uctore P. Dorotheo Cornelisse 0. F.M. — 
Ad Claras Aquas (Quaracchi) prope Florentiam ex Typographia Collegii S. Bo- 
naventurae, 1913. Vol. I in 8 pp. VII-518, 


La fisionomia notevolmente scotistica dell’opera di P. Cornelisse, insegnante 
prima in Olanda, sua patria, attualmente nel Collegio di S. Antonio a Roma e 
nel seminario pontificio di Laterano, esige che la presentiamo ai lettori degli 
« Studi francescuni ». 

Il ch. Autore apre il libro con ampli « Proleyomena » (1-122), avvertendo che, 
date le circostanze dei tempi, è conveniente svolgere alcuni punti riguardanti il 
legame intimo che passa tra filosofia e teologia, la natura e conoscibilità del 
dogma, l'origine, progresso e immutabilità del medesimo, il metodo da seguirsi 
nel campo teologico, in fine mette sott’ occhio lo schema logico di tutta la teo- 
logia speciale. 

Nel Cap. 1 dei Proleyomena (1-7) dà un rapido cenno sulla possibilità e realtà 
dell'ordine soprannaturale, sul concetto e divisione della teologia. 

Nel Cap. II (7-29) espone il concetto, divisione e intelligibilità del dogma, cui 
fa seguito una breve esposizione e forte critica delle recenti teorie sulla natura 
del dogma di Edoardo Le Roy. | i 

Nel Cap. II (29-63) tratta dell'origine, progresso e stabilità del dogma; 
quindi passa in rapida rassegna le teorie di Delitzsch, Cheyne, Sabatier, Harnack, 
Giinther e Loisy, che minano la base del grande edificio della teologia cattolica: 
per ognuna ha una vibrata confutazione. 

Nel Cap. IV (614-122) svolge assai ampiamente la metodologia apologetico-teo- 
logica nelle suc molteplici divisioni: difende il metodo tradizionale o storico-filo- 
Bufico e rigcita i metodi moderni, tutti più o meno soggettivi o spicologici, come 
l'americanismo, il metodo interno di Bougaud, lo psicologico morale di Leone 
Ollè-Laprune, il biologico di Fonsegrive, il fideismo puro, il neumanismo o fi- 
deismo affettivo, il pragmatismo religioso, il dogmatismo morale di Blondel, 
Tyrrel e Loisy e l'immanentismo modernistico: una sana critica confuta tali er- 
rori. L'Autore completa i prolegomeni con una larga sintesi sul modernismo, 
considerandolo nei suoi molteplici errori, seguendo » compendiose ac adumussim 
« l'Enciclica Pascendi ». 

Seguono i due trattati di Teologia speciale (125-518). ll 1° porta il titolo « De 
Deo Uno secundum naturam ». 

Accennato come sia logico il passaggio dal fatto della rivelazione, dimostrata 
apologeticamente, alla conoscenza di Dio « ex revelutione », P. Doroteo dà la di- 
visione del trattato in cinque capi. 

Nel Cap. I (125-162) parla della conoscibilità di Dio e dei nomi divini. 

Nel Cap. Il (162-174) tratta dell'esistenza ed essenza di Dio. 

Nel Cap. II (174-243) parla dei divini attributi quiescenti. 

Nel Cap. IV (243-316) parla dei divini attributi operosi. 

Nel Cap. V (316-378) tratta delle operazioni divine. 

Non credo opportuno insistere sulla divisione di questo trattato, essendo quella 
comune a tutti i trattatisti di dogmatica. 
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E' da notare però come il ch. Autore dia ampio svolgimento a quelle quistioni, 
in cui divergono le varie scuole, mettendo ciascuna teoria nel proprio punto di 
vista. Così al Cap. III (183 ssg.) P. Cornelisse ha una larga discussione sulla distin- 
zione fra gli attributi divini: espone brevemente la terminologia, riporta alcune 
teorie false, quindi rigettando la teoria tomistica, accetta e difende la scotistica, 
sciogliendo tutte le obbiezioni portate in campo da vari autori moderni, come 
Card. Mercier, Schiffini, Pohle, e Kleutgen. 

Notevole il Cap. IV (259 ssg.) dove presenta in tutta la sua luce il « medium 
scientiae divinae » toccando le infinite e intrigate quistioni che lo riguardano. 

Così ancora Cap. IV (305 ssg.) dove spiega il pensiero di S. Tommaso riguardo 
alla volontà di Dio antecedente e conseguente. In ultimo — per tacere di molte 
altre tesi — merita speciale rilievo il Cap. V (323 ssg.) ove dimostra magistral- 
mente i due capi di dottrina intorno alla volontà salvifica di Dio e alla prede- 
stinazione, esponendo i vari sistemi, escogitati per investigare il mistero della 
predestinazione dell’ uomo. ‘ 

Il 2° trattato porta il titolo: « De Deo Trino secundum personas ». 

E' distinto in tre parti. 

La 1° Part. De Trinitate in Unitate (387-460) abbraccia tre capi. 

Cap. I. Trinità delle persone. - 

Cap. II. Origine delle persone, ossia processioni divine. 

Cap. II. Corollari dedotti dai capi antecedenti. 

La 2° Part. De Unitate in Trinitate (161-485) comprende due capi. 

Cap. I. Unità di natura nelle Tre Persone. 

Cap. II. Alcune conseguenze dedotte dal 1° capo. 

La 3* Part. De Triunitate, ossia Unità e Trinità insieme (486-506), è divisa in 
due capi. 

Cap. I. Comunicazione degli idiomi e regole per parlare rettamente del dogma 
della SS. Trinità. 

Cap. Il. Ragionevolezza di tale mistero e sua relazione con la ragione umana. 

In questo trattato il ch. Autore fa largo uso della tradizione, sia patristica, 
sia ecclesiastica. P. Doroteo chiude l° opera con un indice alfabetico (511-518): 
l'indice analitico è in principio (V-VII). 

Il bel volume di P. Cornelisse edito dai nitidi tipi di Quaracchi, è stampato 
in caratteri di differente corpo e ciò conferisce non poco alla chiarezza della e- 
sposizione; in calce alla pagina vi sono numerose note, nelle quali si riporta te- 
stualmente, nella lingua originale, ciò che nel corpo è tradotto in latino. 

L'opera di P. Cornelisse è caratterizzata da profondità, chiarezza, ordine lo- 
gico, limpidità di pensiero, espresso con frase agile e fresca, nonostante la difficoltà 
grande della materia. Sta al corrente delle quistioni e sistemi moderni, facendoli 
propri quando sono in armonia coi principi cattolici, rigettandoli e confutandoli 
quando sono in contrasto coi medesimi. La sua argomentazione è forte e strin- 
gente, ma al tempo stesso è serena e nobile, anche quando non condivide la sua 
opinione di altri. l 

Altro pregio di P. Cornelisse è uno spirito nobile di imparzialità, assai raro 
anche in molti manuali moderni in uso nelle varie scuole: così mentre egli ac- 
cenna o difende le opinioni della scuola francescana, rivendicando un passato 
glorioso all'ordine minoritico, rispetta le opinioni delle altre scuole. Anzi P. Do- 


- 
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roteo si studia di conciliare la mente dei due grandi dotturi medioevali, S. Tom- 
maso e Scoto, mai acutizza le divergenze loro, più o meno reali, così spesso 
esagerate da l’ una e dall'altra parte o (quello che è peggio) riferite dietro cita- 
zioni erronce di altri autori, senza consultare direttamente le fonti primitive, le 
quali fanno vedere, come, non rare volte, falsamente sia riportato e interpetrato 
il pensiero del Dottore Sottile. 

Tutte queste qualità e molte altre, che ometto per non essere prolisso, danno 


pregio e importanza grande all'opera di P. Cornelisse. 


Mentre raccomandiamo che questo libro passi fra le mani dei giovani stu- 
denti, atfinchè vedano come si possono proporre, svolgere, discutere, criticare e 
difendere le numerose opinioni della nostra scuola, facciamo un fervido augurio 
al ch. Autore, perchè tale opera sia il principio di una serie completa degli al- 
tri trattati teologici. 


P. Marino Ristori O. F. M. 


ieciedece bloc: di e --va3c<--_ 
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Segue sul motivo dell’ Incarnazione — Esponendo le loro opinioni i RR. 
PP. Le Bachelet e GGaltier avevano citato con onore il bel libro: Purquoi Jesus 
Christ del R. P. Deodato de Basly o. f. m. Questi non potè d'altronde non cedere 
al piacere di parlare del Dottor Sottile, specie sopra un soggetto così bello e pio, 
qual'è il motivo dell’ incarnazione. Perciò, a cominciare dal mese di maggio del 
1911 iniziava un'esposizione del pensiero di Scoto sotto il titolo: Le vrai motif 
de 1° incarnation, Muns Scot aussi loin des Scotistes que des Thomistes, dedicato 
ai RR. PP. Le Bachelet e Galtier (1). In una serie d' articoli, ove sì palesa una 
rara conoscenza delle opere del grande Dottore francescano, egli fa vigorosamente 
risaltare una divergenza assai notevole tra la dottrina dello Scoto e quella della 
sua scuola sulla questione che ci occupa. Egli procede che il suo studio solle- 
verà delle proteste, ma la verità innanzi tutto: d' altronde ciò che talora gli sì 
attribuisce gli fa meno onore di ciò che ha detto lui stesso. 

E° egli esatto si o no che Scoto abbia posta la questione: « Anche se Adamo 
non avesse peccato, il Cristo sarebbe venuto egualmente? ». E° egli vero, si o no, 
che Scoto abbia risposto: « In questa ipotesi Cristo sarebbe egualmente venuto? ». 
Non soltanto il Dottore francescano non ha affatto risoluto affermativamente 
questa tesì tradizionale, ma si è astenuto con ogni cura dal porla. — Frattanto 
sì afferma, quantunque il suo modo di esprimersi sia un po’ diverso, non si 
scosta affatto dagli altri quanto alla sostanza. Bisogna quindi riportarsi aì testi 
stessi del Dottor Sottile. Il R. P. Deodato cita cinque passi di Scoto. E, dice cgli, 
quantunque i titoli delle materie trattate non sembrino filare diritti al nostro 
soggetto, non si trova niente altro nello Scoto che possa rivelarci il suo pensiero 
sull'incarnazione del Verbo in ogni ipotesi. 

1. E' egli vero che il Cristo sia stato predestinato ad essere figlio di Dio? 

2. E° egli vero che il Cristo ha meritato a noi tutti la grazia e la gloria, la 
remissione della colpa e della pena? 

3. Ama Dio d'un amore di carità tutte le cose egualmente? 

4. Un predestinato può finalmente dannarsi? 

o. E° vero che la predestinazione sia cosa meritata, o che lo sia la dannazione? 

Durs Scoto pone prima di tutto la questione di fatto: « Il Cristo è stato pre- 
destinato ad esser figlio di Dio? ». Egli risponde che l'’Uomo-Dio ha avuto la 
sua esistenza e la sua unione col Verbo volute da Dio, ma ciò era subordi- 
nato ad una condizione necessaria e preliminare, cioè alla caduta dell’ uomo. 
Utrum ista praedestinatio praeerigat necessario lapsum naturae humanae. Mentre, 
la questione: « Senza il previsto peccato di Adamo Dio sì sarebbe incarnato? » 
è una questione di fatto reale, qui abbiamo invece una questione di possibilità: 
« La previsione della caduta dell’ uomo era ella necessaria, perchè l'incarnazione 
del figlio di Dio fosse possibile? Non sì può pensare qualcosa di più differente. 
Duns Scoto impegna la discussione sul fatto della pura possibilità dell'incarna- 
zione senza la colpa di Adamo, nondimeno per seguire gli avversari, i quali so- 
stenendo che la caduta dell’uomo è la ragione necessaria, la causa sine qua 
non dell'esistenza del Cristo, dicevano: « Ex hoc quod Deus vidit Adam casu- 
rum, vidit Christum per hanc viam redempturum », si pone anche lui sul ter- 


(1) Revue Duns Scot, 25 mai, 10 et 25 juin, 25 juillet, 25 adut 1911. — L’Ecole franciscaine 
(continuazione della stessa Rivista) 10 ot 25 fevrier, 10 et 25 mars, 10 avril 1912. 
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reno delle realtà e afferma che Dio ha veduto il Cristo futuro anche avanti di 
vedere futura la caduta dell’ uomo (1). 

Secondo gli avversari il Cristo non può esser voluto da Dio se non in vista 
di una missione da compiere. Dio vede, prima di tutto, luomo che cade. Questa 
caduta apre davanti all'Uomo-Dio la più alta missione. La sua funzione di re- 
stauratore è intimamente legata alla rovina d' Adamo. Quindi senza peccato 
d' Adamo niente redenzione, e senza redenzione niente bisogno di Cristo. D'altra 
parte numerosi testi della Scrittura e dei Padri parlano in questo senso. Ecco 
perciò due grandi argomenti degli avversari, quello della funzione di restauratore 
e quello d' autorità. 

Se può essere utile esaminare più da vicino gli argomenti, è molto più ne- 
cessario di riconoscere la posizione stessa. « Dio vede la caduta dell’uomo e in 
conseguenza vuole l’esistenza del Cristo. A base di questa dottrina stanno 
due idee: sostituzione di predestinato a predestinato, e interruzione nell’ atto pre- 
destinatore. Scoto s' attacca all'una e all'altra. « Nullus, dice egli, est predesti- 
natus tantum quia alius pracvisus est casurus, ut sic nullum oporteat gaudere 
de lapsu alterius ». Vi sarebbe qualche cosa di sconveniente e d° oltraggioso 
nella felicità del predestinato, felicità che prenderebbe per lui direttamente ori- 
gine dalla perdizione di un altro. Se l'idea di sostituzione ripugna all’ anima 
delicata del Sottile, l'idea d’interruzione offende la sua logica dì filosofo. Per 
gli avversari tra la predestinazione d’ Adamo e quella di Gesù vi è un intervallo 
colmato dalla caduta del primo. Quindi o vi sono due decreti di predestinazione, 
l’uno fondamentale che porta su Adamo, l'altro di supererogazione che riguarda 
Cristo; oppure non vi è che un solo decreto a due parti, decreto di predestina- 
zione di Adamo in primo luogo e di Cristo in secondo luogo. Per lo Scoto, avanti 
di vedere futura una colpa qualunque, Dio pone l'atto generale di predestina- 
zione, che decreta insieme tutte le future esistenze. Questo volere, per quanto 
unico, è logicamente ordinato. Così la dannazione è qualche cosa di secondo, la 
predestinazione è davanti a Dio qualche cosa di primo. Senza dubbio il dannato 
sarà dannato a causa delle sue colpe che precederanno in seguito, come disposi- 
zione preliminare, la sua riprovazione; e il salvato sarà salvato a causa delle 
sue buone opere, che precederanno, anch’ esse, come disposizione, la sua presa 
di possesso della celeste felicità. Conviene perciò ben distinguere tra il cielo come 
fine e come ricompensa, In un primo istante si fa la predestinazione generale 
al cielo-fine sensa considerazione di meriti o di demeriti, che non sono ancora 
futuri e la predestinazione limitata al cielo-ricompensa, fatta considerazione dei 
futuri merit) dei suoi eletti. Dunque il numero degli eletti è completo avanti 
che alcuno sia riprovato. La riprovazione degli altri predestinati al cielo-fine, la 
loro riprovazione dal cielo-ricompensa sì fa in considerazione dei loro peccati 
futuri e come in secondo luogo. Dunque il Cristo è predestinato al cielo-fine e 
al cielo-ricomipensa avanti che sia questione di peccati futuri, anche di Adamo (?). 
I predestinati sono predestinati insieme, dunque nessuno viene predestinato per 
occasione. A ciò che Dio predestini è necessario e sutticiente che egli, amando se 
stesso, orienti gli altri a sè come a loro fine. Ciò che è vero dei predestinati in 
generale è vero soprattutto del Cristo, che é la suprema opera di Dio. Ma allora 
a quale scopo mirava Dio nel volere l’ esistenza dell’ Uomo-Dio? Come Dio vuole 
che Adamo viva per amarlo, così egli predestina l' Uomo-Dio per essere l'amante 
esteriore insuperabile e indefettibile di Dio-Trinità. Esiste una somigliantga tra 
il motivo della predestinazione d’ Adamo c il motivo della predestinazione del- 
l'Uomo-Dio, ma vi è ancora differenza. L'amore d' Adamo è infermo e fallibile, 
l'amore del Cristo è insorpassabile e indefettibile (33). 

Dopo avere magistralmente esposta la bella ed alta dottrina del Dottor Sottile, 
il P. Deodato sì accinge a dimostrare che Scoto è egualmente lontano dagli Sco- 
tisti come dai Tomisti. 


(1) Revue Duns Scot, mai, 1911, p. 149 ss. 
(2) Revue Duns Scot, 10 juin 1911, p. 167, 171. è 
(3) Ibid. 25 juin p. 180 ss. 
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E prima di tutto quei che sì dicono Tomisti, in questo punto non vanno dietro 
alle orme dell’Angelico, più di quello che facciano gli Scotisti per il Dottor Sot- 
tile. Del resto, il punto di vista dello Scoto non è quello stesso di S. Tommaso. 
Di fatti Scoto contradice a coloro che uniscono così strettamente l' esistenza 
dell Uomo-Dio alla colpa d'Adamo, che all'infuori di questa occasione Dio non 
avrebbe potuto, in alcun’ altra combinazione di esseri, voler predestinare l' Uomo- 
Dio. S. Tommaso prende di mira coloro che pretendono vero il fatto che, non 
peccando Adamo, Dio acrebbe positivamente voluto egualmente V' esistenza del 
Cristo. Egli ammette che Dio, all'infuori della colpa di Adamo, avrebbe potuto 
incarnarsi. Qui i due maestri sono d'accordo. Ripugna ad ambedue il vedere 
nell’ esistenza dell Uomo-lio soltanto una realtà essenziulmente occasionale. Ma 
ben presto si scostano fra loro sulla parola occasione. Secondo S. Tommaso, Dio 
ha veduto il peccato d' Adamo futuro prima di volere l' «sistenza del Cristo. E 
così, di fatto, I° esistenza dell’ Uomo-Dio è voluta in occasione del peccato di 
Adamo. Agli occhi di Scoto Dio vuole il Cristo con tutti i predestinati prima 
di vedere futuri i meriti o i peccati di ciascuno. L'esistenza dell'Uomo-Dio non 
è quindi voluta in occasione del peccato di Adamo. La questione dibattuta tra 
ì duc capi-scuola viene così ricondotta fino a questo punto iniziale, cioè: Dio ha 
egli predestinato tutti i predestinati nello stesso istante logico, perciò avanti di 
vedere positivamente futuri gli atti di qualunque tra di loro? Per conseguenza: 
Dio ha egli voluto l’esistenza del Cristo avanti o dopo la visione del futuro pec- 
cato d' Adamo? Dopo la visione, dice S. Tommaso; avanti la visione risponde Scoto. 

Donde apparisce che le posizioni secolari degli Scotisti e dei Tomisti non sono 
le posizioni precise dove l' Angelico e il Sottile piantarono le loro bitfe. I dodici 
argomenti classici addotti dagli Scotisti provano che Dio avrebbe potuto, senza 
il motivo della redenzione, volere l’ esistenza del Cristo, non ch' egli avrebbe do- 
vuto volerla (1). Ora Duns Scoto non ha fatto valere alcuno dei dodici argomenti 
recati dai partigiani dell'incarnazione in ogni ipotesi. Pare che il Dottor Sottile, 
precisamente come l' Aquinate, non li giudicasse così vittoriosi. Egli non assegna 
infatti all'esistenza dell’ Uomo-Dio che un solo motivo essenziale. Vero è che 
questo motivo è di gran peso, sebbene lo trascurino gli Scotisti: « Deus wvuli 


se diligi ab Alio, qui potest eum summe diligere, loquendo de amore Alicujus. 


estrinseci et... praevidit unionem illius nuturae, quae debet eum summe diligere ». 
Ora, questo grande motivo non è decisivo a riguardo di Dio. L'amore esteriore 
che I° Uomo-Dio dà alla Trinità, quantunque sia supremo, insorpassabile e d'una 
infinita dignità, non è qualche cosa d’infinito nel suo essere. E non vi è, secondo 
lo Scoto, altro che l'infinito che s’ imponga alla libertà di Dio. Dunqne anche 
in considerazione dell'amore che Gesù darebbe alla Trinità non potrebbe dirsi 
che Dio avrebbe dovuto volere l' esistenza del Cristo. Dio non aveva bisogno di 
questo amore esteriore e poteva farne a meno. 

Qui gli Scotisti obiettano: Voi avete stabilito che, nella dottrina di Scoto, tutti 
ì predestinati sono predestinati insieme, prima che Dio veda futuri i meriti o i 
peccati di alcuno di loro. In quest’ istante logico, nel quale il Cristo è di già 
voluto positivamente, la colpa di Adamo non è ancora veduta. Dunque, sia che 
l'uomo pecchi, sia ch'egli non pecchi, 1° Uomo-Dio nell’ una come nell’ altra ipo- 
tesi esisterà. 

Il Rev. P. Deodato risponde che in questa obiezione si ragiona come se nel- 
l'istante logico, nel quale il Cristo è positivamente decretato, ìi fatti. Adamo pec- 
cherà, o Adamo non peccherù, rimanessero per Dio qualche cosa di problematico. 
Ma non è questa la dottrina di Scoto. Per lui da quest’ istante niente è ipotetico. 
Dio predestina tutti i predestinati, il Cristo e Adamo; ma gli predestina sapendo 
in precedenza tutto ciò che essi tutti faranno. Dio vuole nella luce, e questa luce 
che precede il volere divino si chiama scienza d'° intelligenza. Questa scienza è 
doppia: ella mostra a Dio tutto ciò che egli può fare e ancora tutto ciò che gli 
esseri possibili faranno in tali determinate condizioni. Frattanto se nell'istante 


(1) Revue Duns Scot, 25 juillet, 1911, p. 193 ss. 
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unico e logico, in cui egli vuole l’esistenza del Cristo e d' Adamo, Dio conosce 
di scienza precedente che Adamo pecchera, egli non vede tuttavia Adamo futu- 
ramente peccante che dopo avere voluta l° esistenza d° Adamo. Dio vuole che una 
cosa esista e in conseguenza del suo volere efficace egli vuole futuri gli atti di 
quest’ essere. E questa conoscenza non più precedente ma conseguente ai suol vo- 
leri sì chiama scienza di visione. 

La questione che gli Scotisti hanno da risolvere è perciò la seguente: Dio pre 
destinando d'un sol tratto, perciò decretando nello stesso istante logico U esistenza 
del Cristo e d’ Adamo, emette eyli questo decreto con o senza la conoscenze 
precedente che Adamo cadrà? 

Gli Scotisti dicono: senza la conoscenza precedente, donde muovono per con- 
cludere: « Nell'ipotesi che Adamo non avesse peccato, Dio avrebbe voluto egual 
mente che il Cristo esistesse. Duns Scoto al contrario dice: Colla conoscenza pre- 
cedente. Ma da ciò che Dio ha voluto il Cristo, precedentemente sapendo che 
Adamo cadrebbe, gli Scotisti non possono concludere con apparenza di logica che 
Dio, se avesse in precedenza veduto che Adamo non cadrebbe, avrebbe egual- 
mente voluto che il Cristo esistesse. Secondo Scoto Dio rimane padrone as- 
soluto dei suoi voleri, se non vi è l' Infinito che li determini. Ora, secondo lui 
l’amore esterno che il Cristo tributa a Dio non è qualche cosa d' infinito. Quello 
poi che Dio libero, nell'ipotesi che Adamo non fosse caduto, avrebbe voluto de- 
cretare pro o contro l’esistenza del Cristo, noi lo ignoriamo. E Dums Scoto non 
ha voluto scrutare l' imperserutabile (1). S. Tommaso aveva detto già che ciò che 
dipende dalla sola volontà divina eccede i nostri ragionamenti. Frattanto, siccome 
il peccato ci è mostrato dappertutto nella Sacra Scrittura come la ragione del- 
l'incarnazione, egli giudica più conveniente dire che senza il peccato dell’uomo 
l'incarnazione non sarebbe avvenuta. Il Dottore Angelico unisce 1° incarnazione 
e la redenzione così intimamente che l'esistenza dell’ Uomo Dio è inseparabile 
dalla redenzione, e ne è inseparabile perchè ne dipende. Il Dottor Sottile libera 
la incarnazione da tale dipendenza. Senza dubbio, dice egli, la Sacra Scrittura 
designa la redenzione come causa dell’ esistenza del Cristo. Ma, ditemi, di grazia: 
I° Uomo-Dio ha egli riscattato gli uomini per mezzo di atti operator? 0 meritori? 
La restaurazione dell’ uomo è operata dalla Trinità, é meritate dal Cristo. Ora 
il merito è costituito da un'azione che è gradita. E le azioni del Cristo più ac- 
cettabili alla Trinità sono quelle che hanno la Trinità per oggetto e in primo 
luogo i suoi atti d'amore. La redenzione viene logicamente in seguito ad atti 
positivi emessi ad onore di Dio. La glorificazione morosa della Trinità costituisce 
per se stessa il merito del Cristo; la redenzione non è che l'applicazione del va- 
lore intrinseco degli atti del Cristo. Dunque l'esistenza del Cristo è prima di 
tutto legata a questa glorificazione amorosa, che egli non può non compiere, dal 
momento che esiste, mentre l'applicazione del merito di tale ‘amore al riscatto 
dell'uomo non è che di ordine secondario, una cosa conseguente. Così il Dottor 
Sottile scorge due funzioni dove S. Tommaso non parla che d'una sola fun- 
zione. Voi dite che Dio ha voluto l'esistenza del Cristo pel riscatto dell'uomo; ciò 
significa, dice Scoto, che Dio ha voluto che I° Uomo-Dio lo ami d'un amore este- 
riore, insuperabile, indefettibile; e Dio ha voluto fare poi applicazione del merito 
di questo amore del Cristo all’ umanità decaduta (2). 

L'introduzione degli amori del Cristo glorificatori di Dio nella predestinazione 
dell'’Uomo-Dio è cosa tutta propria di Duns Scoto. Ora quest’ elemento, nuovo 
nella questione, è 1° elemento capitale nella predestinazione del Cristo. La caduta 
d' Adamo non è stata dunque la causa, il motivo determinante della predestina- 
zione, dell'esistenza del Cristo. Ecco come Scoto difende le sue posizioni: « Chiunque 
vuole con ordine, vuole primieramente il fine, vuole di poi più immediatamente 
quelle cose che toccano più immediatamente il fine. Ora, Dio vuole in maniera 
ordinatissima. Dunque Dio vuole prima di tutto se stesso e tutto ciò che spetta 


(1) Revue Duns Scot 25 alt, 1911, p. 215 ss. 
(2) L' Ecole franciscaine 10 février 1912, pp. 14 ss. 
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alla sua vita interna. Tra le cose estrinseche a Dio l'anima del Cristo tocca 
più immediatamente di alcun’ altra il fine voluto da Dio. Dunque Dio prevede 
la incarnazione avanti di veder futuro il peccato d' Adamo. 

Per far bene comprendere tutta la portata dell'argomento di Scoto il R. P. 
Deodato mette in rilievo i due fini che dominano tutta la questione della prede- 
destinazione: la causa finalis che è Dio e il finis effectus, che è la perfezione 
ultima di quest’ effetto. Dio vuole prima di tutto la Sua bontà come fine di tutte 
le cose, dipoi vuole la comunicazione beatificante della sua bontà, ciò che è il 
bene ultimo della creatura (1). Siccome nella sua argomentazione Scoto ha di mira 
il finis effeetus, egli evita l'ottimismo, così spesso rinfacciato alla Scuola Scoti- 
sta. (2). La ragione vera e la ragione unica di decreto avente di mira l'esistenza 
dell'Umo-Dio è il decreto (contingente) di finalità precedentemente emesso da 
Dio. Ora questo decreto contiene l'esigenza d'un amore verso Dio, amore esterno 
insuperabile, indefettibile; non contiene la riparazione della caduta d° Adamo. Il 
peccato d'Adamo non è causa che della passibilità del Cristo. Ecco un breve 
schizzo dei principi del Dottor Sottile: 

I. Decreto di finalità impropriamente detta: Causa finalis, — Secundo Deus 
diligit se aliis, 

2. Decreto di finalità propriamente detta: Finis effeetus. — Tertio, vult se 
diligi ab Alio qui potest cum summe diligere, loquendo de amore Alicu)us ex- 
trinseci. 

3. Becreto di predestinazione o di esistenza del Cristo. — Et quarto prae- 
vidit unionem illius naturae, quae debet eum summe diligere. 

Si comprende bene che il secondo decreto è qui il principale. Il decreto d'e- 
sistenza del Cristo è basato sulla prossimità del Cristo stesso colla finalità voluta. 
E così il Cristo, Gesù, ancorchè sia voluto nel tempo stesso di tutti i predestinati, 
nel medesimo istante logico, è tuttavia voluto primamente, se si dà alla parola 
primamente l'idea di preferenza, di predilezione, l'idea di preponderanza nella 
missione da compiere, l'idea di preminenza sopra tutti gli altri compredestinati (3). 

Il R. P. Deodato insiste sulla opposizione fra Duns Scoto e ì Tomisti da un 
lato e fra Duns Scoto e gli Scotisti dall’ altro (4), e conclude: « Gli Scotisti che 
noi combattiamo, qualunque cosa essi divano 0 tentino, non possono arrivare & 
trarre Duns Scoto sotto la loro bandiera. Li condurremo sempre in questo labi- 
rinto, d'onde essi non potranno trovar via d'uscita. Insieme, secondo Duns Scoto, 
tutti i predestinati sono predestinati. Ma l° Adamo predestinato col Cristo è l'A- 
damo che Dio prevede futuramente peccatore. Per conseguenza non è predestinato 
per un atto nel quale entri un Adamo futuramente non-peccatore. 

« Dunque è un atto di predestinazione differente dall'attuale; un altro atto sa- 
rebbe necessario aflinchè il Cristo e Adamo nou-peccatore fossero predestinati 
insieine. Questo atto Dio lo avrebbe potuto emettere. Ma Duns Scoto non dice 
che Dio l avrebbe emesso. i 

« In virtù di quale atto divino Gesù Cristo è predestinato? In virtù dell'atto 
che comprende con Gesù un Adamo peccatore. ll peccato d' Adamo, questa ca- 
duta futura veduta precedentemente da Dio, non ha alcuna parte nella divina 
determinazione relativa all’ esistenza di Gesù. Tale è la tesi di Scoto contro S. 
Tommaso. 

« Ma se è falso, secondo Scoto, che la presenza d' Adamo futuro peccatore mo- 
tivi la presenza di (resù nel decreto unico che li contiene ambedue, non è meno 
vero per questo che il decreto d' esistenza di Gesù comporti l’esistenza d'Adamo 
futuro peccatore. Dunque un altro decreto sarebbe stato necessario, a ciò che 
l'esistenza di Gesù fosse voluta da Dio simultaneamente coll’ esistenza d'un A- 
damo non-peccatore. 


(1) Ibid. 10 mars 1912 p. RR ss. 

(2) 1. c. p. 10. 

(3) L’ Keole Franciscoine, 25 mars p. 50 s. 
(1) p. 52, Ss. 
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« E quest'altro decreto Scoto non dice che Dio l' avrebbe voluto emanare. E 
niente, assolutamente niente, nei principi di Scoto autorizza a concludere in que- 
sto senso. 

« Tale ci appare in una chiarezza perfetta la dottina del Dottore Sottile. ll 
suo merito ed originalità fra tutti i Dottori del Medio Evo consistono nel non aver 
preso partito in una questione affatto insolubile. 1 suoì discepoli hanno creduto 
di poterlo tirare alle loro conclusioni, ma si sono ingannati. L'opinione degli 
Scotisti è un’ opinione che può sostenersi, come è parimente sostenibile quella 
dei Tomisti, ma ciò che ci sembra chiarissimo, dopo uno studio approfondito dei 
testi di Scoto, si è che l'opinione degli Scotisti non può farsi forte nè della let- 
tera nè dì alcuno dei suoì principi (1) ». 


Questo studio del R. P. Deodato provocò un altro lavovo sul motivo dell'in- 
carnazione (2), dovuto alla penna del R. P. Raymond 0. M. C., cui dobbiamo 
pure molti altri buoni articoli scotistici. Il sottotitolo molto significativo degli ar- 
ticoli comparsi nella Merue Duns Scot Duns Scot aussi loin des Scotistes que 
des Tomistes) gli sembrò un po’ eccessivo, e così egli volle rimettere le cose a posto. 

Dei molti problemi sollevati nel corso delle recenti discussioni il R. P. Ray- 
mond prende a studiare i due seguenti: 1. Qual'è esattamente il pensiero di 
Duns Scoto a proposito del motivo dell'incarnazione? 2. Può essere considerato 
come l'ispiratore dell'opinione comunemente difesa dalla Scuola Scotista e i suoi 
discepoli hanno oltrepassato o no il suo pensiero ? 

1. Il pensiero di Scoto. — Non fu che sul principio del secolo XII che il pro- 
blema del motivo dell'incarnazione fu posto nella forma in cui si è soliti presen- 
tarlo oggi. La prima volta si trova probabilmente presso l'abate Ruperto: Utrum 
iste Filius Dei, etiamsi peccatum, propter quod omnes morimur, non intercessisset, 
homo fieret, an non? Onorio d’ Autum, verso la stessa epoca, lo presentava nei 
medesimi termini. I grandi Dottori del secolo XII, Alessandro di Hales, Al- 
berto Magno, S. Tommaso, S. Bonaventura (3) non ne modificano affatto i dati 
essenziali. 

Soltanto Duns Scoto innova su questo punto. Tutta diversa è presso di lui la 
posizione della dibattuta questione: « Il Cristo è stato egli predestinato ad esser 
Figlio di Dio? » Ora, perchè mai Scoto abbandona le vie comuni per rannodare la 
questione del motivo dell'incarnazione a quella della predestinazione del Cristo? 
Vi deve esser di mezzo tutt'altro che un puro capriccio. Questo processo non e 
forse altro che una maniera più personale di risolvere la questione, e nella soluzione 
stessa può trovarsi una sfumatura che la distinguc da tutte le altre che hanno 
corso nella Scuola. Per la enunciazione stessa del problema Scoto sì pone in 
pieno mistero della predestinazione. Per ciò che riguarda l'Uomo-Dio, chi può es- 
sere soggetto della predestinazione? La persona del verbo gode essenzialmente 
della gloria, dunque non può trattarsi che della natura umana del Cristo, im- 
personata nel Verbo. Così il senso del problema si precisa: Utrum Christus prae- 
destinatus fuerit esse filius Dei? La natura umana del Cristo è stata predesti- 
nata all'unione colla natura divina nell’ unità della persona del Verbo e quindi 
alla gloria beatifica più alta che si possa mai concepire? 

Alla questione così impostata ogni teologo deve rispondere affermativamente. 
Ma non è questo che importa sapere. Un soggetto più vasto s'innesta sopra que- 
st'affermazione, ed è il seguente: Il Cristo è egli il primo dei predestinati? La 
sua predestinazione è stata o no subordinata alla previsione della caduta d' Adamo, 


(1) L’ Ecole Franciscaine 10 avril 1912 p. 63 s. 

(2) Le motif de l’incarnation, Dins Scot è 1° Ecole Scoliste e Eludes franciscaines 1912 vol. 
XXVIII pag. 186-201 e 313-331. 

(3) Si può aggiungere il nomo di Matteo d’Acquasparta. Cf. le sue Quaestiones disputalae se- 
lectae, Quaracchi 1914 vol. 2 p. 177, ss. 
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e occasionata dalla visione di quel peccato? Utrum ista praedestinatio erigat 
necessario lapsum naturae humanae? E° in questi stessi termini che Duns Scoto 
introduce nei suoi Commentari d’ Oxford la questione sul motivo dell’ incarnazione. 

Molti Dottori, come lo confessa Scoto, subordinano la predestinazione del Cristo 
alla caduta d'Adamo e dichiarano che il Figlio di Dio non si sarebbe mai incar- 
nato, se l'uomo non era caduto. In quest'opinione l' unico motivo determinante 
dall’incarnazione del Verbo della predestinazione del Cristo sarebbe la ripara- 
zione della colpa d'Adamo. Secondo questa posizione dottrinale deve immaginarsi 
nel modo seguente l'ordine delle previsioni e dei decreti, che la logica ci obbliga 
a introdurre nel pensiero e nella volontà divina: 

l. Deus se et ommia possibilia in essentia sua intelligens voluit gloriam suam 
per effusionem suae virtutis suorumque attributorum manifestare. 2. Ad talem 
gloriam propulandam, hune mundum ea multis possibilibus eligit. 3. Creaturam 
intellectuaten ad ordinem supernaturalem evchere constituit. 4. Inscrutabili ju- 
diciorum abysso eius lapsum permittere voluit. 5. Proevio peccuto mederi voluit. 
6. Ad talem remedium Filium suum incarnari voluit. 7. In Christo quosdam 
efficuciter eligit, aliis in massa perditionis relictis. 8. Omnia in siynis prioribus 
decreta Christo subjecit et ad eius gloriam ordinavit (1). Di questo prospetto il 
R. P. Raymond sottolinea tre punti principali: 1. La creazione del mondo e l'e- 
levazione dell'uomo ad un fine soprannaturale sono decretate per manifestare la 
gloria di Dio. 2. Entrando il peccato nel piano divino, l'Incarnazione del Reden- 
tore è voluta per riparare l'opera del male. 3. Infine a causa della sua degnità 
personale Dio conferisce a Cristo un certo primato ordinando tutto a lui. 

Di fronte al piano che ci presenta la teologia tomista poniamo quello che 
Duns Scoto ha tracciato nei £eportata Parisiensia: « Dico igitur sic: Primo 
Deus diligit se, secundo diligit se aliis, et iste amor est castus; tertio vult se 
diligi ab Alio, qui potest eum summe diligere, loquendo de amore alicujus ex- 
trinseci; et quarto, praevidit unionem illius naturae, quae debet eum summe 
diligere, etsi nullus cecidisset.... Gloria stutim fuisset collata carni [Christi], nisi 
quod propter majus bonum illud dilatum fuisset, ut per mediutoreni, qui potuit 
et debuit, redimeretur genus humanum.... et ideo in quinto instanti vidit media- 
torem venientem passurum ac redempturum populum suum; et non venisset ut 
mediator, ut passurus, ut redempturus, nisi aliquis prius peccasset, neque fuisset 
gloria curni dilata, nisi fuissent redimendi, sed stutim fuisset totus Christus 
glorificatus (2). 

Il R. P. Raymond riassume in proposizioni le tesi prese dal Dottor Sottile: 
l. La predestinazione degli eletti non ha che un motivo determinante la glori- 
ficazione di Dio per l’amore. 2. Il Cristo è stato dunque predestinato per questo 
solo motivo e quindi indipendemente dalla previsione della colpa d'Adamo. 3. Tut- 
tavia è soltanto dopo la previsione di questa caduta che Dio gli ha aftidata la 
missione di Redentore in una carne passibile. Ciascuna di queste proposizioni do- 
manda alcune dichiarazioni di cui noi non daremo che un rapidissimo schizzo. 

L'amore è alla radice di tutte le opere divine. Figlio spirituale del Serafino 
d'Assisi, Duns Scoto pare abbia compreso meglio di ogni altro l'importanza del 
compito che ha l’amore nel piano della creazione. Dio è amore: « Deus caritas 
est » ha scritto l'Apostolo della dilezione. Dio s'ama ed ama, risponde, facendo 
eco, il Dottor Sottile: « primo, Deus diligit se, secundo, diligit se aliis ». Dio 
ama se stesso e amandosi vuole le creature per se stesso, le ordina a sè medesi- 
mo come a fine soprannaturale primieramente per amore di sè, ma poi anche per 
amore di loro. Questi due amori non formano, per così dire, che un solo amore. 
Simultaneamente Dio creando avrà di mira due scopi, la gloria sua e la gloria 
degli eletti, che egli predestina; la sua gloria egli la troverà nell'amore che le 
creature tributeranno a lui; la gloria delle sue creature la realizzerà nell'amore 
beatifico nel cielo. La predestinazione dunque non ha che un motivo: l' amore. 


(1) Billuart, De incarnalione diss. 3, a. 3. 
(2) Scot. Reporiata Parisiensia |. 3, d. 7, q. 4, n. 5. 
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E' l’amore che ispira il disegno generale della creazione; è parimente l’ amore 
che assegna il primo posto tra i predestinati a Colui che potrà meglio amare 
Dio; è l’amore finalmente, che è causa determinante della scelta. Senza dubbio 
prima di volere per gli eletti la gloria del cielo. Dio sa quali meriti arriechi- 
ranno le loro anime; tuttavia questi meriti non sono le vere cause della prede- 
stinazione. Questa è l’opera dell'amore e soltanto dell'amore. Ogni altro motivo 
dipende da questo. — Ma con l'amore non si potrebbe spiegare la riprovazione 
zione. Se Dio glorifica e beatifica per l'amore, evidentemente egli non danna per 
questo motivo. Per la riprovazione è necessario dunque un altro motivo. E 
Duns Scoto lo trova nella previsione dei demeriti. I demeriti sono la ragione 
della dannazione, poichè la pena è essenzialmente un gastigo. Al contrario i me- 
riti non sono affatto la ragione della beatificazione, se non in modo secondario, 
poichè la glorificazione è meno una ricompensa che una grazia e un bencfizio 
dell’ amor divino. 

Poichè l’ amore benevolente di Dio è l’ unico motivo determinante della pre- 
destinazione, dobbiamo dunque far ricorso al solo amore per renderci conto della 
predestinazione del Cristo alla gloria suprema e all’ unione ipostatica, che ne è 
la condizione. Per lo Scoto l’esistenza dell’ Uomo-Dio non è stata voluta per 
l'occasione del peccato d' Adamo. No. La predestinazione e l'incarnazione del 
Cristo sono independentes dalla previsione del peccato d'Adamo. Ne dipende solo 
il ritardo portato alla glorificazione del corpo del Cristo, attinchè per il dolore 
Adamo e la sua posterità fossero riscattati dalla schiavitù, in cui doveva gettarli 
la colpa. Fra i predestinati il Cristo tiene il primo posto. Nessuna gloria è pa- 
ragonabile alla sua. Egli è il primo nei disegni del Creatore, logicamente ante- 
riore a tutti gli eletti e con essi voluto prima di ogni previsione del peccato fu- 
turo, prima di ogni decreto di riprovazione. A lui spetta il primato assoluto 
sopra ogni creatura (1). 

2. Il pensiero di Duns Scoto e 1’ opinione Scotista. — Gli Scotisti propon- 
gono ordinariamente il problema del motivo dell’ incarnazione presso a poco 
come gli Scolastici che precedettero il Dottor Sottile. Fatta appena qualche rara 
eccezione, essi abbordano il soggetto nel modo seguente: Utrum Verbum incur- 
natum fuisset, si Adam non peccasset ? 

Quelli che procedono in modo diverso non mancano, nell’ esposizione della 
dottrina o nei corollari che la completano, d’ attermare esplicitamente che il 
Verbo si sarebbe incarnato, anche se Adamo non avesse peccato. Per quanto 
precisa e importante sia quest’ attermazione, sarebbe un errore ridurre a questo 
solo capo la dottrina della Scuola Scotista. I suoi orizzonti sono più vasti e lc 
sue vedute più sintetiche. Un pensiero domina tutti i particolari della tesì e 
imprime il proprio carattere a tutti i tratti che gli si coordinano in un disegno 
comune, e questo pensiero è il primato assoluto del Cristo. 

Nessuna scuola teologica nega a Cristo un certo e reale primato nel disegno di- 
vino. Secondo i Tomisti, il Cristo, sebbene voluto in occasione della colpa di Adamo, 
ha tuttavia sopra gli uomini una triplice priorità: priorità di causa efficiente, 
perchè da lui ci viene la salute; priorità di causa formale, perchè egli è l' esem- 
plare della nostra giustificazione e della nostra glorificazione, priorità di casa 
finale, poichè egli è il modello, cui dobbiamo conformarci e perchè la sua gloria 
irradia d' una luce speciale a causa della nostra redenzione. — Se si risale alle 
sfere angeliche, il primato del Cristo è meno manifesto. Non mancano però per 
esso dei seri fondamenti; cioè preminenza di dignità, a causa dell’ unione iposta- 
tica, preminenza di perfezione a causa della pienezza della grazia, che lo riempie, 
finalmente preminenza a causa di una autorità effettiva ed una certa influenza 
esercitata per comunicazioni ed illuminazioni sopra i misteri della grazia (2). 

Qualunque sia la grandezza di questo primato, essa apparisce tuttavia assai 
sbiadita, quando sì richiami alla mente come il Cristo è entrato nel piano divino, 


(1) Etudes franciscaines oct. 1912, p. 186 201. 
(2) Billot, De Verbo Incarnalo, q. 1, thes. 3 e 18. 
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secondo la scuola tomista. Vi entra infatti per accidens, è stato voluto occasio- 
nalmente, c'è stato introdotto fortuitamente. La sua comparsa in questo mondo 
è stata motivata dal solo peccato d' Adamo, sua essenziale missione è quella di 
ristabilire l’ armonia turbata. 

Ora è contro questa concezione d' un primato relativo, condizionato che in- 
sorge la scuola Scotista, opponendole la dottrina del primnto assoluto. Al Cristo 
il primo posto nell'ordine delle previsioni e degl’ istanti logici del decreto, che 
fissa il piano universale della creazione. Al Cristo Uomo e Dio il primo pensiero 
d'amore della Trinità Santa, che volendo creare si fissa prima di tutto su quella 
creatura che potrà renderle la più grande gloria. Al Cristo, prima degli Angeli 
e degli uomini, il posto d’ onore tra i predestinati alla gloria, al Cristo pure il 
primato su tutti gli eletti, perchè la loro santificazione dipende dalla pienezza 
della grazia che è in lui. A questo fonte inesauribile non solamente gli uomini 
attingono le acque salutari della salute e della vita soprannaturale, ma ancora 
gli Angeli e Adamo innocente vi sono stati immersi e santificati fino dall’ ori- 
gine di tutte le cose. Così il Cristo è — e in un senso strettissimo — il capo 
di tutto il corpo mistico, ove circola la vita della grazia, il mediatore universale 
stabilito da Dio fra la creatura e il Creatore, il capo della chiesa intera, com- 
posta di Angeli e di uomini, in tutto e per tutto il Cristo è primo. 

Ora è precisamente questa la dottina di Scoto. Il suo pensiero sulla prede- 
stinazione del Cristo si riflette fedelmente nella teoria del primato assoluto di- 
fesa dalla sua scuola. Da lui i discepoli hanno appreso l'ordine delle divine 
previsioni nell’ organizzazione del piano creativo. Nei suoi Commentari d'Oxford 
e di Parigi hanno letto le critiche che debbono muoversi contro l'ipotesi d' un 
Cristo voluto come un soprappiù, casualmente, per occasione. Ivi hanno attinte 
le ragioni fondamentali per sostenere la loro dottrina. Difatti se il Cristo ha il 
primato assoluto in tutto, deriva da ciò che egli è stato veramente predestinato 
senza condizione, direttamente e immediatamente, per rispondere con un amore 
supremo alla volontà di Dio che vuole essere amato di un tale amore. Soltanto 
sopra un punto della dottrina del primato assoluto, — sull' attribuire al Cristo 
mediatore la santificazione essenziale degli Angeli e di Adamo innocente — la 
scuola Scotista si è spinta più in là del suo Capo. Non sembra che egli abbia, 
in alcuno dei suoi scritti, trattato esplicitamente di questo soggetto. Tuttavia la 
sua tesi sopra la predestinazione del Cristo sembra esigere questa gloriosa con- 
seguenza, che alcuni testi isolati rendono ancora più certa. 

Frattanto la scuola Scotista, fedele al suo Capo sulla questione del primato 
assoluto del Cristo, non è ella forse andata più oltre del maestro e non ha essa 
in certa misura svisato il suo pensiero a proposito della questione connessa al 
primato assoluto e che si chiama: la questione dell’ incarnazione in qualsivoglia 
ipotesi? Prima di tutto bisogna notare che la questione: « Se Adamo non avesse 
peccato il Verbo si sarebbe incarnato? » può essere considerata sotto due aspetti: 
nell’ ordine astratto dei possibili e nell’ ordine concreto della realtà. Alla prima 
ipotesi si risponde senza alcuna difficoltà. Tomisti e Scotisti sì trovano d'accordo. 
In un mondo, nel quale il peccato non avesse avuto luogo, il Verbo divino avrebbe 
potuto incarnarsi. La seconda ipotesi apre un orizzonte più misterioso ed ecco 
come più esplicitamente si presenta: « ZZ decreto, per cui Dio ha voluto il mondo 
presente in tutta la sua naturale e soprunnaturale complessità, è stato egli pensato, 
ordinato e fissato in momenti logici successivi, che lascino posto all’incarnazione 
effettiva e reule, anche nel caso che il primo uomo non avesse peccato? » E° sopra 
questo comune terreno che Tomisti e Scotisti considerano il motivo dell’ incar- 
nazione. Ciascuna scuola prende così posizione non nell’ ordine delle possibilità 
ma in quello dei fatti; onde l’ espressione comune che fissa la questione nel do- 
minio della realtà: ex vi praesentis decreti. 

AI problema così posto i Tomisti rispondono negativamente, e gli Scotisti ri- 
spondono affermativamente. Ciascuna scuola fa appello alla Sacra Scrittura e alla 
Tradizione. Gli Scotisti fanno ricorso anche alla ragione teologica e si fanno forti 
dell’ autorità del Maestro di cui citano i testi, dai quali mutuano i loro ragio- 
namenti. Perchè si comprenda la posizione della scuola Scotista è necessaria 
un'avvertenza. La sua dottrina non ha niente di comune con l'opinione ottimista 
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sostenuta da Ricccardo di S. Vittore, Raimondo Lullo, Malebranche, secondo la 
uale opinione Dio doveva necessariamente fare, nel mondo creato, un posto al 

erbo incarnato, mediatore dell’ uomo, coronamento indispensabile dell'universo, 
che senza il Cristo sarebbe stata un'opera imperfetta e indegna del suo autore. 
Gli Scotisti sono troppo familiari colla dottrina di Scoto sulla contingenza delle 
opere di Dio ad extra, perchè possano essere accusati d’ ottimismo. Tutti inse— 
gnano che il Signore ha realizzato il capolavoro del suo amore per un decreto 
liberissimo della sua libera volontà. 

Ma questo liberissimo decreto potè tollerare un primo istante logico, in cui 
l'incarnazione fosse stata decisa senza la previsione della colpa d'Adamo, e un 
secondo istante logico, in cui, essendo questa colpa preveduta, Dio ha posto il 
suo Cristo in uno stato passibile, affinchè per mezzo del dolore potesse riscattare 
l'umanità colpevole? La scuola Scotista lo afferma. Nel decreto divino sì possono 
distinguere almeno due momenti logici. Nell’uno l'incarnazione fu decretata 
quoad substantiam, nell'altro quoad modum. Nel primo Dio decreta l'incarnazione 
del Verbo, senz’ altra considerazione che quella del fine essenziale che si è egli 
stesso proposto, e questo fine è la sua gloria accidentale la più perfetta, pro- 
veniente dal più perfetto amorc, ch'egli possa ricevere da una natura creata. In 
quest’ istante l’ incarnazione è realmente decretata quanto alla sostanza, fatta 
astrazione dai vari modi che essa può rivestire nel fatto. Il secondo istante dif- 
ferisce notevolmente dal primo quanto all'oggetto su cui sì porta la volontà divina. 
La caduta d' Adamo è prevista. Il Creatore si fa misericordioso e decreta la Re- 
denzione per mezzo dell’ incarnazione del Verbo in una carne passibile. Questo 
decreto quoad modum completa il primo e dipende da quello, giacchè non po- 
trebbe essere emanato, se l’ incarnazione per se stessa non fosse stata decretata. 
Ma porta specialmente sopra una particolarità che esige la previsione della colpa 
d' Adamo. 

L’incarnazione avrebbe perciò avuto luogo in qualunque ipotesi, poichè essa 
era decretata logicamente avanti la previsione della colpa d' Adamo, e decretato 
in modo irrevocabile. Non rimaneva a Dio altro che pensare e volere l'una 
piuttosto che l'altra delle due alternative complementari possibili, uno stato 
passibile o uno stato impassibile. Preveduto il peccato e deciso che sia Dio di 
salvare egualmente gli uomini di buon volere, la volontà divina si determina 
di fatto per la prima alternativa. Ma il decreto quoad substantiam, siccome fermo 
e irrevocabile all’ istante in cui è portato, si sarebbe attuato lo stesso, nell’ altra 
alternativa, se Adamo non fosse stato previsto colpevole. 

Siccome questi due istanti logici integrano il medesimo reale decreto, si ha 
dunque il diritto di affermare che vi praesentis decreti, senza la colpa di Adamo 
il Verbo si sarebbe egualmente incarnato. 

Qui gli Scotisti si fanno forti di Scoto. Con qual diritto? E giunto il Dottor 
Sottile fino alla loro estrema conclusione? Essa non é esplicitamente enunciata 
in alcuna delle sue opere. E° quindi cercare presso di lui una risposta diretta 
ad un problema ch'ei non vuole affrontare. Tuttavia non avrebbe cgli, quasi 
senza volerlo, nella soluzione che dà alla questione della predestinazione del 
Cristo, data indirettamente anche una risposta a quella della incarnazione in 
qualunque ipotesi? Così pensa generalmente la Scuola Scotista. Ecco il suo arga- 
mento: Secondo Scoto Dio ha predestinato tutti gli eletti, compresovi il loro capo, 
il Cristo, simultaneamente, irrevocabilmente e prima di vedere i meriti o le colpe 
delle creature ragionevoli. Ora che Adamo cada o non cada, la sua caduta o la 
sua virtù futura nulla possono contro l’esistenza del Cristo di già decretata po- 
sitivamente è irrevocabilmente. Dunque nell'uno o nell'altro caso il Cristo viene 
egualmente nel mondo. 

E' decisivo quest'argomento? Parrebbe a prima vista. Il principio sul quale 
poggia è certamente di Duns Scoto e traduce esattamente il suo pensiero sulla 
predestinazione simultanea di tutti i predestinati ante praevisu merita vel deme- 
rita. Se il principio è di Scoto, l'argomentazione che ispira e sostiene è rigorosa? 
Devesi logicamente venire alla conclusione dell'incarnazione in qualunque ipotesi? 
Secondo il R. P. Deodato la Scuola Scotista è infedele al suo Maestro a causa di 
una falsa interpetrazione del testo medesimo di Scoto e per la dimenticanza di 
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un altro principio essenziale alla sua teologia sulla predestinazione. Ecco quale 
è questo principio: « Dio, predestinando tutti gli eletti d'un sol tratto e decre- 
tando specialmente nello stesso istante logico l' esistenza del Cristo e d' Adamo, 
ha emanato il suo decreto colla conoscenza precedente che Adamo peccherebbe ». 
1] R. P. Raymond giudica che, se la Scuola Scotista s'è ingannata, come lo dice 
chiaramente il P. Deodato, dovette essere davvero sottile il pensiero contenuto nei 
testi del Macstro. E quali sono questi testi traviatori? 

Il più fondamentale è evidentemente quello, dove Scoto enumera gl'istanti lo- 
gici della predestinazione del Cristo. Primo Deus diligit se ete. Questo testo, così 
conciso, deve essere interpetrato. Ora l’interpetrazione della Scuola Scotista s'at- 
tacca rigidamente alla lettera. A riguardo della ragione, l’interpetrazione Scoti- 
sta si fa forte della dipendenza logica degli oggetti voluti da Dio e di cui gli 
uni sono la condizione necessaria della realizzazione degli altri. La volonta di Dio 
è ordinata non meno della sua intelligenza; dunque Dio ha voluto in una prima 
fase del suo unico atto volitivo il Verbo incarnato e gli altri predestinati senza 
tenere alcun conto deila caduta di Adamo e delle colpe personali degli uomini. 
Essendo questa accidentale, il Cristo voluto come oggetto essenziale del decreto 
già esistente, doveva quindi incarnarsi egualmente. 

Tuttavia il principio opposto dal R. P. Deodato sfugge a quest'interpetrazione 
del testo di Scoto. « Dal momento che Dio, serive in sostanza il R. P. Deodato, 
ha voluto l'esistenza del Verbo Incarnato colla previa conoscenza che Adamo pec- 
cherebbe, è impossibile concludere: Allora ancorchè Adamo non avesse peccato, 
il Verbo si sarebbe incarnato, vi praesentis decreti. Infatti il decreto che è stato 
emanato è quello nel quale il Cristo é stato predestinato con Adamo futuramente 
peccatore e Dio non ne ha emessi altri. Per conseguenza noi ignoriamo ciò che sa- 
rebbe stato voluto nell'ipotesi in cui la colpa di Adamo non fosse stata prevista 
futura ». Così tutta la difficoltà rimane concentrata intorno all’interpetrazione da 
darsi al testo di Scoto: « Ante lupsum praevisuin et ante omne demeritum fuit 
lotus processus praevisus de Christo », che si traduce così: Tutto ciò che ri- 
guarda il Cristo era conosciuto di seienza precedente, prima che fossero veduti 
per la scienza di visione la colpa di Adamo e i demeriti reali degli uomini ». 
Quest'asserzione è accettata dalla Scuola Scotista, che non la crede in opposizione 
colla sua conclusione: Se Adamo non avesse peccato, it Verbo in virtù del de- 
creto esistente sì sarebbe egualmente incarnato ». Difatti questa conoscenza pre- 
cedente della caduta d’Adamo non è che una conoscenza di possibili. Essa non 
ha nulla di fermo, Dio ha nello stesso tempo conoscenza d'un mondo, in cui 
Adamo non peccherebbe. L'una o l’altra di queste alternative, conosciute come 
possibili, non può irrevocabilmente fissarsi che per mezzo d'un decreto della di- 
vina volontà. 

Pare molto difficile di non dar ragione alla Scuola Scotista su questo punto. 
Il suo pensiero é in piena conformità colla dottrina generale di Duns Scoto. Deve 
dirsi tuttavia che la conclusione scotista: « Dunque, non peccando Adamo, il 
Cristo si sarebbe egualmente incarnato », segue necessariamente dall’ interpetra- 
zione scotista del testo di Scoto ce che essa è veramente di Duns Scoto ? Ciò è tut- 
t'altro che evidente. È su questo punto conviene dare ragione al R. P. Deodato. 

« La soluzione data dal Dottor Sottile al problema della predestinazione del 
Cristo s'accorda assai bene colla dottrina dell’incarnazione in qualunque ipotesi. 
Si può dire che essa l'autorizza in qualche modo, ma non che l’esiga necessa. 
riamente. 

« Duns Scoto non ha voluto, prima di tutto; risolvere direttamente altro che 
la seguente questione: La predestinazione è stata occasionata dalla caduta d' A- 
damo? E seguendo i principi generali, che per lui illuminano il mistero di qua- 
lunque predestinazione, risponde negativamente. A sostegno di questa soluzione 
egli descrive il piano, secondo il quale ha dovuto svilupparsi l’atto divino della 
creazione nella volontà del Creatore. Questo piano, 10 continuo a credere, la Scuola 
Scotista lo interpetra nel complesso legittimamente, ma ne tira una conclusione 
che supera le premesse e manca di valore. 

E° infatti vi praesentis decreti che la Scuola Scotista vuole affermare l'incar- 
nazione in ogni ipotesi. Ora, il decreto che è siato realmente emesso, nel quale 
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noi abbiamo distinto e determinato degl’ istanti logici, è uno e semplice e indi- 
visibile nel suo essere ontoloyico. Non è costituito fisicamente con quegli elementi 
che l’analisi fondata sulla dipendenza degli oggetti, ci ha rivelati. Sono elementi 
distinti solo logicamente, di guisa che ciò che Dio ha deciso vi praesentis decreti 
è l'incarnazione nel dolore. L'altra alternativa era possibile, poteva essere scelta, 
non è stata scelta nel fatto. In ogni caso essa non poteva essere scelta che per 
mezzo di un decreto diverso da quello che è stato emesso. 

Si obietta la distinzione del decreto quord substantiam e quoad modum. —- 
Ma qualunque sia il valore di questa distinzione, i cui titoli non possono esser 
chiesti che alla rivelazione o all’ insegnamento patristico, nessuno ha diritto di 
farla risalire a Duns Scoto. Cercarla nelle sue opere sarebbe fatica sprecata. Se 
alcuni termini oscuri sembra che vagamente l'autorizzino, perdono ogni autorità 
quando si ricollocano nel loro quadro naturale... 

Riportati al loro senso ovvio, chiariti per mezzo di altri asserti indubitati, 
studiati nel quadro stesso dei problemi proposti da Duns Scoto, i testi di cui si 
fa forte la Scuola Scotista sembra non possano far testimonianza in favore del- 
l'incarnazione in ogni ipotesi. 

« In questo punto i discepoli del Dottor Sottile hanno dunque, non dico tra- 
dito il pensiero del Maestro, ma l'hanno oltrepassato. Hanno intavolato un pro- 
blema che Duns Scoto pare abbia voluto evitare. 1 suoi principi non generano 
affatto una conclusione che i snoi testi d'altronde non appoggiano sutticiente- 
mente, onde possa essere annoverato fra i difensori di questa tesi: Non peccando 
Adamo, vi presentis decreti il Verbo si sarebbe egualmente incarnato. 

Non bisogna tuttavia esagerare più del necessario l'opposizione fra la Scuola 
Scotista e Duns Scoto, fra Discepoli e Maestro. Gli autori Scotisti, tutto consi- 
derato, rimangono nel complesso della dottrina, fedeli al Maestro. E° un' csage 
razione evidente scrivere sotto il titolo: Le vrai motif de V incarnation, queste 
parole: Duns Scot aussi loin des Scotistes que des Thomistes. 

« Che Duns Scoto sia lontano, e anche lontanissimo, dai Tomisti, è certo. Per 
i Tomisti l'incarnazione è occasionata dalla caduta d' Adamo, è entrata acciden- 
talmente e come per soprappiù nel disegno divino. Ora Scoto nega ciò formal- 
mente. Fra i Tomisti e lui questa negazione apre un abisso. 

« Che Duns Scoto sia altrettanto lontano dagli Scotisti non è esatto. Duns 
Scoto infatti è in perfetta armonia di vedute colla sua scuola, allorchè insegna 
il primato assoluto del Cristo, dandogli il primo posto nel piano ercativo e ren- 
dendolo completamente indipendente dalla previsione della caduta d' Adamo. Duns 
Scoto non è molto lontano dagli Scotistìi, quando descrive gl'istanti logici delle 
volizioni divine e gl'interpetra secondo i principi generali della sua teolozia, 
giacchè questa descrizione è nell'insieme assai conforme all'interpetrazione che 
ne fa la Scuola Scotista medesima. La distanza, è vero, si fa palese tra i suoi 
discepoli e lui sopra il punto preciso dell’ incarnazione in ogni ipotesi. Secondo 
Il mio modesto avviso, la sua Scuola ha oltrepassato il pensiero di lui nel voler 
dimostrare per mezzo dei suoi testi o principi questa proposizione: Non peccando 
Adamo, vi praesentis decreti il Verbo si sarebbe egualmente incarnato. 

_ « Ma la verità domanda che non si esageri più di quel che conviene questa 
distanza. Scavando inutilmente un solco troppo profondo tra la Scuola Scotista 
e il suo Capo si corre il pericolo d’ indebolire posizioni comuni, la cui unione 
fa spesso la forza (1). 

_Cìi premeva di dare un resoconto assai particolareggiato di questi bei lavori 
dei RR. PP. Deodato e Raymond, perchè essi gettano una nuova luce sulla seco- 
lare controversia sopra il motivo dell’ incarnazione, e sembrano segnare « un tour- 
nant de l' histoire » dello Scotismo. 

p. 0. 
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(1) Ztudes franciscoines Oct. 1912 p. 319-231. 
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Presso la nostra Direzione può acquistarsi: 


“LA VERNA ,, Contributi alla storia del Santuario. Studi 
e documenti. 

Ricordo del Settimo Centenario dalla donazione del Sacro Monte 
a S. Francesco (1213-1913). Edito a cura della direzione del « La 
Verna » con 25 illust. fuori testo, vol. di pp. 496, L. 5. — Arezzo, 
Cooperativa tipografica. 

Contiene 27 interessantissimi articoli, in cui sono descritte le vi- 
cende del Santuario. L'opera incontrò l'approvazione dei più eminenti 
studiosi di cose francescane e delle più autorevoli Riviste in materia. 
Ne diamo alcuni saggi: 

(Segue in copertina) 


UN FRATE MINORE MARTIRE DEL SIGILLO SACRAMENTALE A RINTN 


nel secolo XV 


PER OPERA DI SIGISMONDO PANDOLFO MALATESTA 


I. - Sigismondo Pandolfo Malatesta e i suoi delitti 


Famosa fu nel Medio Evo la famiglia Malatesta, che resse la città 
di Rimini, Cesena, Cervia, Pesaro, Fano, Senigallia e vari paesi e 
contadi della Romagna, del Montefeltro e delle Marche. 

Fra i tanti personaggi dei Malatesta che o gloriosamente si resero 
celebri per virtù, o tristamente per vizi e delitti, primeggiò fra que- 
sti ultimi Sigismondo Pandolfo, d’altronde letterato, poeta, filosofo, 
amante delle scienze e delle arti, intrepido guerriero, costruttore 
delle rocche di Rimini, S. Arcangelo, Fano, Verucchio, Montescudo, 
Sassocorvaro ecc., e più di tutto del magnifico ‘Tempio di S. France- 
sco a Rimini, vero gioiello d'architettura e scultura, attorno al quale 
lavorarono i più celebri artisti di quell’ epoca. 

Fra i vari delitti veri o presunti (1) che offuscano le suddette 
opere onorifiche e si attribuiscono a questo crudele despota, definito da 
Pio II: « Hominum qui unquam fuerunt, quique futuri sunt pes- 
simus, Italiae dedecus, et nostri infamia saecuti » (2), vi è quello 
del martirio di un francescano, confessore di sua consorte Polissena 
Sforza. 

Ecco come descrive il fatto Andrea Benzi: Audiebant eius | Poli- 
renae Sfortiae) confessionem ex more christiano viri religiosi re- 


(1) Delitti per la maggior parte descritti ed elencati dal Procuratore fiscale 
AxnpREA Benzi nella sua requisitoria contro Sigismondo, pronunziata per ordine 
di Pio II in pieno Concistoro il 16 gennaio 1461. | 

(2) Vedi CARD. GARAMPI, Supplementa Commentariorum Pii Il ecc. ms. Gam- 
balunghiano di Rimini, D. 1V, 214, aggiunta alla pag. 52 dei Commentari del- 
lediz, di Francoforte del 1614. Anche nelle aggiunte alle pag. 51, 52, 105, 108, 
129, 141, 203, 251, 257, si leggono con orrore i nefandi vizi e le turpi gesta di 
Sigismondo, descritte da Pio II. Nell'ultima aggiunta apertamente Sigismondo è 
detto figlio di un certo Marchesino e di una concubina di Pandolfo Malatesta!... 
Il qual Marchesino, parlando familiarmente con Francesco Sforza, gli ammetteva 
recisamente l’ uccisione di Polissena, dieendo.... et filiam tuam coniugem suani 
interfecit, parricida est.... . 
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gulam Divi Francisci observantes: hos Sigismundus ad se vocal, 
queritque non solum coniugis, sed aliarum quoque matronarum 
secreta, nihil dicentes, nihil mali pandentes diversis cruciatos tor- 
mentis neci tradidit » (1). 

Una Cronaca del secolo XVI lasciataci dal Conventuale P. Ales- 
sandro Righetti di Rimini, scritta su pergamena nel 1532 (2), ammet- 
tendo il martirio di un solo Francescano per opera di Sigismondo, 
ne precisa meglio il genere di morte. Essa riporta: [Sigismundus] 
quunm nimia feretur zelolipia Religiosum quendam nostri ordinis 
Polisene Sfortie eius Uror'is confesscrium, qui sacre confessionis 
sigiltuinm aperiret, et que pridie sub sacramenti arcano innocen- 
lissima coniua direrat noluit ei revelare, ignita ferrea galea 
super caput imposita îmaniter demum trucidatvil ». 

Ora ammesso il fatto avvenuto come lo dice il Benzi e il Righetti, 
seguito quest'ultimo dal Waddingo, dall’Arturo, dall'Hueber, dal Fla- 
minio, dal Picconi ecc., si presenta subito una domanda: 


I_. - Il Martire della confessione fu uno solo o furono più? 


Secondo la testimonianza del Benzi i martiri sarebbero due o più; 
giacchè egli nella sua requisitoria, oltre le citate parole, dice anche 
« .... hinc sacerdotes affecti contumeliis, et religiosi viri « suppliciis 
acerbissimis excarnificati.... ». Ciò sembrerebbe aver conferma nella 
Bolla « Discipula veritatis » del 27 aprile 1462 di Pio II, il quale, in- 
veendo contro Sigismondo, così si esprime: « ..... Quid religiosis illis 
te per quietem obiurgantibus respondes, a quibus cum honestarum 
matronarum confessionern extorquere non posses, vitam crudeliter 
extorsisti ?.... ». 

In appoggio però della Cronaca del Righetti che ne ammette un 
solo, sta un altra fonte di prova egualmente antica, anzi contempo- 
ranea, edita dall'archivista di Stato prof. Luigi Fumi in un suo ar- 
ticolo intitolato: « L’ atteggiaimento di Francesco Sforza verso Si- 
gismondo Malatesta in una sua istruzione del 1462, con parti- 
colavi sulla morte violenta della figlia Polissena >», stampato nel- 
l'Archivio Storico Lombardo, anno XL, fascicolo XXXVII, Milano 


(1) Cf. Epistolue Pii II ecc. Romae, Tip. Zarotti 1884, Epistola VI. Discipula 
Veritutis del 27 aprile 1462, colla quale Sigismondo Malatesta fu scomunicato. 

(2) Una copia di questa Cronaca scritta su carta la trovai nell'ottobre del 1912 
nel vol. VIH delle Opere del P. Francesco Autonio Righini Conventuale, esistenti 
nella Gambalunghiana di Rimini. Questa Cronaca è molto interessante, e annotata, 
spero di poterla presto pubblicare. 
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1913. Il documento per me importantissimo è una lettera di Fran- 
cesco Sforza ad Ottone del Carretto, scritta da Milano il 23 agosto 
1462, nella quale enumera i molti torti avuti ca Sigismondo e fra le 
altre cose dice: « Demum, oltre tucte queste cose enorme et molte 
altre che seria troppo longo scrivere et narrarle tucte, la Santità 
sua deve sapere, et se non lo sapesse el sapemo nuy, ch’el dicto S. 
d. Sigismondo fece da uno suo, chiamato el conte Antonio (1) afocare 
nostra figliola sua mogliera, con uno panixello senza alcuna colpa; 
advisando la Santità sua che, per trovargli qualche casone adosso 
per farla morire con qualche scusa, chiamò da si uno frate, quale 
confessava dicta nostra figliola, et li dixe ch’el dovesse dire quando 
luy voleva et ad chi lui voleva, che dicta nostra figliola li havia 
dicto in confessione, ch’ el havia peccato con un altro; el qual frate 
non volse may consentire a dire una tanta falsità et sceleragine; 
onde dicto Sig.re d. Sigismondo dubitando che dicto frate non di- 
cesse questa cosa con qualcuno et se venesse ad sapere, el fece pi- 
« gliare et mettere secretamente in uno fondo de torre, dove era 
« l’acqua et là lo lassò morire de fame dentro ne l’acqua. Et questo 
«« è verissimo, perchè el sapemo da persona che se trovò a vedere 
« tucte queste cose; che questa fu pur nostra figliola et de le nostre 
« carne et del nostro sangue. Et questa tanta crudeltà commesse 
« non per altra casone, ma per lo innato odio ne ha portato et porta 
« de sua natura, per tore per mogliera la Isotta, sua femina, la quale 
« come se dice ha spusata » (2). 

Ho riportato questo brano alquanto lungo per narrare il fatto 
completo, dallo Sforza associato insieme alla morte violenta della sua 
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(1) E° notevole, nota il Fumi, la concordanza coll’ espressione del Simonetta 
sulla Polissena « suo iussu necata » (Muratori R. I. S. vol. XX, pag. 594). Sulla 
morte violenta di Polissena concordano parecchi storici antichi e moderni. Conf. 
la Cronaca del Righetti da me annotata. 

Questo conte Antonio, che secondo la Cronaca Riminese (Muratori opera cit. 
vol. XV. e. 965) mori il 9 novembre 1449, non è altro (come dice il Can. An- 
gelo Battaglini, La Corte letteraria di Sigismondo Pandolfo Malatesta, Rimini 
1793 pag. 117-18) che Antonio di Niccolò dei conti di Montefeltro, nativo di Ur- 
bino, venuto a Rimini al tempo di Carlo Malatesta, e da Sigismondo fatto suo 
Segretario. Di questo Antonio poche notizie si hanno nella storia di Urbino, es- 
sendo in quell'epoca esiliati i Feltreschi; ho trovato solo ricordo nel ms. Calen- 
dario Storico Urbinate, Riparto 3°, busta 147 (esistente nell’ Arch. Storico Co- 
munale d' Urbino) sotto la data del 17 febbraio 1483, nel qual giorno a nome 
di Guido Antonio Feltrio fece pace col Card. c Camarlengo F. Francesco Condul- 
mier, Legato di Eugenio IV. 

(2) Fumi, 1. cit., pag. 19-20 dell’ estratto. 
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figlia Polissena, uccisione ormai accertata da questo documento con- 
tro i difensori di Sigismondo, che sostengono Polissena essere morta 
di pestilenza che in quel tempo infieriva. 

Però la testimonianza dello Sforza, se da una parte conferma l’e- 
sistenza di un solo confessore di Polissena ucciso, dall’altra non com- 
bina colla cronaca del P. Righetti nel modo dell’ uccisione. Giacché 
lo Sforza ammette che il Francescano fosse fatto morire di fame in 
carcere, mentre detta cronaca narra espressamente il modo del mar- 
tirio, cioè con una celata di ferro rovente in capo, non escludendo 
però, colle parole: ina niler deimum trucîdavit, altri generi di tor- 
inenti, che l’empio Sigismondo avrebbe inflitti al martire, o prima o 
dopo l’uso della celata di ferro, come accenna anche il Benzi. Quindi 
può darsi benissimo che il tiranno prima d' usare questo supplizio, 
ne abbia adoperati molti altri, tra i quali la prigione e il digiuno. 

Può essere ancora che lo Sforza intendesse parlare solo del con- 
fessore di sua figlia Polissena, senza escludere il martirio di qualche 
altro confessore di una diversa moglie di Sigismondo, giacchè 
D. Silvio Grandi di Rimini (1) parla del martirio del confessore di 
Ginevra e non di Polissena, Della medesima opinione sono il Fla- 
minio (2), Giambattista Braschi (3) e il P. Giacinto Picconi (4). 

Invece il Waddingo (5), che riporta le medesime parole della 
Cronaca del Righetti senza la particolarità della celata di ferro, 
scrive il nome generale di moglie di Sigismondo senza determinare 
quale. Le medesime espressioni del Waddingo usano anche e mons. 
Giacomo Villani di Rimini (6) e il P. Hueber (7) l' Arturo (8) e in- 
fine anche il P. Haroldi (9). 


(1) Nella sua opera; La Vita del Cristiano paragonata a quella di alcuni 
Santi e Beati riminesi, Rimini tip. Ferraris 1702, narrazione XII* divisione 4° 
(citando il Giraldi e il Sansovino). 

(2) Memorie Istoriche della Provincia Francescana di Bologna, Parma tip. 
.Monti 1760, tomo II° pag. 465. 

(3) Diatribe ecc. pag. 398 (ms. della Bibl. Malatest. di Cesena). 

(4) Nel suo Centone di Memorie Storiche circa la Minor. Provincia di Bolo- 
gna, Parma, tip. SS. Annunziata 1911, tomo I° pag. 357. 

(5) Annales Ordinis Minorum ecc. tomo X° pag. 190. 

(6) Nel suo ms. Gambalungh. De Vetusta Arimini Urbe et eius cpiscopis, scaf. 
V°, ol (Fondo Gambetti) pag. 427. 

(7) Nel Menologium Franciscanum al 29 Giugno. 

(8) Martyroloyium Franciscanum, Parisiis, tip. Conterot 1653, pag. 385 al 
22. Agosto. 

(0) Epitome Annalium Ordinis Minorum, Romae tip. Tinassiù 1612, tomo 1° 
pag. 1257. 
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Da queste diverse testimonianze si potrebbe dedurre che fossero 
stati due o più i francescani martiri del sigillo sacramentale; ma 
indubbiamente esse provano che il fatto è eccaduto una volta o più, 
poco conta, su di uno o due francescani, poco importa. La testimo- 
nianza dello Sforza specialmente è molto attendibile come fonte sto- 
rica, e se i particolari del supplizio non sono troppo chiaramente in- 
dicati, ciò è spiegabilissimo, se si considera il lungo corso di anni 
passati quando lo Sforza scriveva: e non era poi del tutto neces» 
sario aggiungere particolari di un fatto speciale, quando sì pensa 
allo scopo indiretto che induce lo scrittore a rammentare certi av- 
venimenti. 


III, - Come si chiamava il Martire? 
Fsistono ancora le sue ossa?.... e dove? 


In quanto al nome del martire, o dei martiri, gli storici antichi 
su riferiti non ne accennano alcuno, ma usano la parola: 4707710... 
religiosum quenam minoritarni ecc. Così il Waddingo, il Villani, 
il Grandi, la Cronaca del Righetti, il Braschi, il Gramignani (1), ' Ar- 
turo e l’ Hueber. 

Il Righini invece (2) ammette che fosse il P. Giov. Antonio o Giov. 
Francesco Rigazzi di Rimini, per essere stati nel 1442-13 confessori 
della Polissena, come appariva al tempo del Righini dai libri dell’ar- 
chivio dei Conventuali di Rimini (3). Il P. Giacinto Picconi (1) so- 
stiene però che il martire si chiamasse P. Sebastiano Lombardi, come 
lo conferma anche il Mazzara nel Leyyendario Francescano al 22 
agosto. Lo stesso Picconi poi (5) contuta l’ asserzione del Righini 
dicendo che il P. Francesco Rigazzi non potè essere il martire del 
sigillo sacramentale, giacchè nel dicembre del 1459 fu investito da 
Pio II del priorato di S. Giacomo in Palude presso Venezia e nel 1163 


(1) Descrizione Storico-Topografica delli Città di Rimino e sua diocesi, 1770, 
tav. VIII, ms. Gambalungh. E. P. 1I. 

(2) Nel vol. XII, capit. 6, art. 3, e vol. XIV, pag. 5 e 287 delle sue opere. 

(3) Ecco le parole del RicHini al vol XIV, pag. 331... per traditionem enim 
habetur loannem Franciscum seu Ioannem Antonium nomine cextitisse, et ex nobili 
l'igatiorum Arimin. familia, quoniam memoria quacumque perditum voluit sa- 
Crilegus Princeps. 

(4) Nel suo Centone ecc. a pag. 358. 

(5) Nella sua Serie cronologico-biografica dei Ministri e Vicari Provinciali 
dellu Minoritica Provincia di Bologna. Parma, Tip. SS, Nunziata, 1908, pag. 107-08. 
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dedicò al Papa un suo trattato De Sanguine D. N. I. Christi, codice 
che ora trovasi nella Bibl. Vaticana, segnato col n. 3705 (1). 

Potrebbe darsi perciò che il martire sia stato l’altro Rigazzi, cioè 
il P. Giovanni Antonio, quantunque il Picconi accerti per Seba- 
stiano Lombardi, come apparisce, egli dice, da documenti dell’ ar- 
chivio provinciale dei Minori a S. Antonio di Bologna. 

In quanto alla patria del martire, eccetto il Righini che dice fosse 
di Rimini, il Picconi lo ignora e il Braschi di Cesena (2) dietro la 
testimonianza di Antonio Cesari (non cita l’ opera) e di Bernardino 
Manzoni (3) sostiene che fosse di Cesena e nomina il Waddingo, al 
quale alle parole.,. 227n0riîfam quemdain fa aggiungere falsamente 
Cacsenatem, ciò che il Waddingo non scrisse nei suoi Annali, come 
chiunque può riscontrare al vol. X, p. 199. 

Risuardo alle ossa del martire, la maggior parte degli scrittori 
suddetti non ne parlano. Il Righini stesso ne tace; e solo il Grandi e il 
Flaminio dicono espressamente che il « cadavere fu portato al con- 
« vento delle Grazie e quivi con tutta segretezza sepolto nella sa- 
« grestia; ove ancor ogyi (così il Grandi) resta deposituto con altre 
« reliquie în custodia dei Padri Minori Osservanti » (4). Questi 
certamente in quel tempo avranno lasciate memorie di questo fatto 
nei loro libri, che disgraziatamente a causa delle guerre avvenute in 
seguito, andarono perduti. E’ da lamentarsi lo smarrimento del Cam 
pione dall’ epoca della fondazione del convento, cioè dal 1396, allorchè 
fu donato ai Francescani, al 1505, nel qual libro con certezza sarà 
stato registrato il martirio e autenticato il fatto (5). 

Queste reliquie insigni di tanto martire nel 1652 si conservavano 
nella sagrestia delle Grazie entro una cassetta di cipresso, e furono 
visitate in quell’ anno dal P. Angelo da Forli per ordine del Ministro 
Generale, e si scorgeva allora, come adesso, nel teschio il segno certo 
di combustione lasciatovi dall’ ardente celata (6). In un inventario 
del convento delle Grazie del 1675 conservato in questo archivio, 
busta Y, si legge fra gli altri oggetti della sagrestia: Una cassetta 


(1) Per maggiori notizie su questo P. Francesco Rigazzi dei Minori Conventuali 
vedi il TonINI, Storia di Rimini vol. V, pag. 709-12. — CarLo TonINI, La Col- 
tura letteraria e scientifica in Rimini, 1884 vol. 1, pag. 249 ed il mio ms. Cro- 
nacu del P. Alessandro Righetti Min. Conv. (1532) da me annotata pag. 39-40. 

2) Nelle sue Diutribe pag. 400. 

(3) Cronol. Cesen. pag. 203. 

(4) GRANDI, vol. II, pag. 487. 

(5) Lo smarrimento di tale Campione è accennato dal ms. A. N.° 1,° pag. 18 
esistente nella Busta A. B. nel nostro archivio delle Grazie. 

(6) Vedi FLaminio, vol. Il, pag. 4600. 
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di legno Cipresso con dentro ossa di un Servo di Dio no Religioso. 
Queste non potevano essere altro che le reliquie del nostro Martire, 
come dice espressamente il P. Ferdinando da Bologna (1); le quali 
reliquie in seguito saranno state sotterrate, giacchè al tempo del P. 
Flaminio da Parma nel 1760, che visitò questo convento e ne scrisse (2), 
esse non erano visibili, ma se ne teneva viva la memoria (3). 

Nel 1885 il P. Raffaele Vancini da Cento, Guardiano delle Grazie, 
per indicazioni avute da religiosi veceni, estrasse le dette reliquie 
da una tomba presso l’altare di S. Antonio, ove eniro un sacco erano 
state sepolte da molto tempo. Il 25 giugno 1886 furono autenticate 
dal M. R. P. Luigi Canali da Parma, allora Min. Prov.le, nell’ occa- 
sione della sacra visita; furono fatte esaminare dal Dott. Arduini di 
Rimini e il tutto fu rinchiuso entro cassettina con davanti un cristallo 
assicurato in più luoghi col sigillo della Provincia in ceralacca di 
color rosso (4). 

Nel settembre 1905 poi il Vescovo di Rimini, Mons. Vincenzo 
Scozzoli, accompagnato dallo storico Dott. Carlo Tonini, da alcuni 
medici e da varie altre persone, si portò alle Grazie e visitò le re- 
liquie di questo martire, aprendo la cassetiina e rinchiudendola e 
sigillandola poi col proprio timbro, lasciandovi dentro una precisa 
memoria della visita. 

Il teschio del martire posa su quattro femori e tibie legato ad 
esse e ad altri quattro omeri e cubiti mediante cordicella rossa. Al 
teschio manca la mascella inferiore, che sarà fra le altre ossa; sulla 
fronte del medesimo si scorge ancora una macchia nera di alcuni 
centimetri in lunghezza e larghezza, segno lasciatovi dall’ ardente 
celata di ferro. Entro la cassettina si vedono parecchie altre ossa 
alla rinfusa, e sulla parete interna della medesima vi è una busta 
colla seguente cpigrafe scritta dal P. Giacinto Picconi O. F. M.: 

MEMORIA VEN. SERVI DEI 
SEBASTIANI LOMBARDI 
SACEBDOTIS ORD. MIN. DE OBSERVANTIA 
QUI FIRMAM TENENS FIDEM SACRAMENTALIS SILENTII 
MARTIRII PALMA CORONATUR 
CONSILIO ET OPERA CRUDELISSIMI 


SYGISMUNDI DE MALATESTIS 
ARIMINENSIUM PRINCIPIS. 


hr 


(1) Nelle suc Memorie Istoriche della Provincia de' Minori Osservanti, detta 
di Bologna, (Bologna, 1717, Tip. Benacci, pag. 198. 

(2) Nel vol. II delle sue Memorie Istoriche dell’ Osservante e Riformata Pro- 
vincia di Bologna, dalla pag. 437 alla 473. 

(3) Vedi anche Ia Seconda lettera Apologetica di D. Giuseppe GARVEFI, Pe- 
saro 1727, pag. 11, citata dal Flaminio a pag. 465, un tratto della quale pongo 
In appendice. 

(4) Vedi PicconI, Centone ecc. tomo II, p. 358. 
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Alla visita di Mons. Scozzoli allude il Prof. Giovanni Soranzo (1) par- 
lando del « teschio abbruciacchiato trovato dal Tonini senza veri- 
« dica e autentica testimorianza ». Però « questo (soggiunge il Prof. 
« Fumi) (2) che altro sta a rappresentare, anche in mancanza di al- 
« cuna veridica e autentica testimonianza în proposito, se non la 
« tradizione di un fatto che pur fu compito, come asserisce lo 
« Sforza, che lo sapeva benissimo, sopra un povero frate che fu 
« confessore di Polissena? ». 

E io potrei aggiungere, dopo d’ aver esposti ed esaminati i docu- 
menti sopra accennati, in parte forse ignoti ai Professori Soranzo e 
Fumi, che questo nostro teschio abbruciacchiato e le ossa rimanenti 
non solo rappresentano la tradizione, ma dimostrano la realtà del 
fatto compiuto, di cui sono insieme prova e documento. 


IV. - Quando avvenne il fatto? 


La Cronaca del Righetti non lo dice, il Waddingo lo mette sotto 
la data del 1432, ma erroneamente, perchè a quel tempo Sigismondo 
non si era ancora sposato. Il Braschi lo dice accaduto nel 1436 (3), 
il Grandi invece, seguito del Gramignani, dal Flaminio e dal Picconi, 
accenna alla data del 22 agosto 1440. Il Righini (4) giudica sia av- 
venuto circa il 1442 o 1443. 

Stando invece alle testimonianza dello Sforza, il martirio del con- 
fessore di Polissena dovrebbe essere accaduto o poco prima o poco 
dopo la morte di questa, cioè nel 1449 o all'incirca, come apparisce 
dal contesto del documento del prof. Fumi. A quest’ ultima testimo- 
.nianza, siccome appoggiata a documenti sincroni, si deve prestar fede, 
finchè la Divina Provvidenza non ci farà discoprire documenti sicu- 
rissimi così della data del martirio, come del nome del martire. 


V. - Il tarde Francescano 
era Minore Osservante o Conventuale? 


La Cronaca del Righetti, il Waddingo, il Villani, il Braschi, l’Hue- 
ber e l’ Arturo l’ammettono /r'arncescano in generale, il solo Righini 
lo dice Conventuale, mentre dubbiamente lo metterebbe Osservante 


(1) Un’invettiva della Curia Romana contro Sigismondo Pandolfo Malatesta, 
estratto da La Romagna e ristampato dalla tip. Galeati d’ Imola nel 1911 a pag. 23. 

(2) Nel luogo citato, ediz. Cogliati, Milano 1913 pag. 19. 

(3) Diatribe pag. 309. 

(4) Vol. XII e XIV, pag. 5 e 287. 
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il Benzi (viri religiosi reqgulam divi Francisci observantes), il Grandi 
lo dice dei Minori, il Gramignani, il P. Ferdinando da Bologna, il Fla- 
minio e il Ficconi sostengono espressamente fosse Minore Osser- 
vante. 

E certo però che in quel tempo alle Grazie abitavano gli Osser- 
vanti, e l’ affidare il cadavere del frrancescano a questo convento, e 
non a quello di S. Francesco dei Conventuali a Rimini, conferme- 
rebbe la sentenza di quelli che affermano fosse minore Osservante. 
Quantunque io pure di quest’ Ordine, al quale crederei e vorrei ap- 
partenesse il martire illustre, in tanta diversità di opinioni, non 0530 
pronunziarmi, e, attenendomi allo spirito di decreti romani emanati 
in questi ultimi tempi, lo chiamerò semplicemente Frate Minore. 


VI. - Conclusione 


Arrivato a questo punto del mio modesto lavoro, frutto di molte 
ricerche, fatte specialmente nella Gambalunghiana di Rimini, nella 
Malatestiana di Cesena, nell’ Oliveriana di Pesaro, nella Universitaria 
d’ Urbino, nella Federiciana di Fano, nella Biblioteca Nazionale e 
nell’ Archivio di Stato di Firenze ecc., mentre pubblicamente rin- 
grazio i diversi bibliotecari che furono con me si gentili e mi fa- 
vorirono nelle ricerche (1), depongo la penna non senza prima ri- 
volgere un saluto riverente alla memoria dell’ anonimo mio illustre 
confratello, il quale con invitta costanza seppe opporsi vivamente al- 
l’ingiusto comando del tiranno Sigismondo, che /0 sforzava a dire 
non quello che era vero, ma quel tanto che egli voleva fosse vero (2). 

Egli beato che serbando intatto il sigillo sacramentate si rese 
degno della corona di martire, che gli cinge la fronte lassù nel cielo, 
mentre le sue sacre spoglie qui in terra conservano ancora, dopo 
cinque secoli, il segno della gloriosa sua morte! 

E qui faccio voti che le reliquie di tanto martire, onore e vanto 
della religione cattolica e dell’ Ordine Francescano, possano un di, 
che mi auguro non lontano, aver gli onori degli altari. Intanto queste 
preziose reliquie vanno tenute in considerazione, e conforme a un de- 
creto della S. Congregazione delle indulgenze del 20 gennaio 1896 
riguardo alle reliquie antiche che non hanno autentiche, sono da 
conservarsi în ea veneratione in qua hactenus fuerunt, nisi in 


(1) Speciali ringraziamenti debbo al Direttore della Gambalunghiana, prof. 
Aldo Massèra, al vice bibliotecario prof. Spazi Vincenzo e all' assistente Cesare 
Mordenti, i quali tutti gareggiarono in gentilezze a mio riguardo. 

(2) D. Silvio Grandi — La vita del Cristiano ece. vol. ll, pag. 477-78-483. 
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casu particulari certa adsint argumenta eas falsas vel supposi- 
titius esse (1). E siccome non vi sono, nel caso nostro, argomenti 
certi per dimostrarle false, ma vi sono invece prove che attraverso 
vari secoli ne attestano la veridicità, così in quella venerazione in 
cui le ebbero i nostri antenati, ed anche in maggiore dobbiamo te- 
nerle noi. S' intende sempre però che questo sia un culto privato, 
chè pubblico non si può loro prestare, finchè non venga approvato 
dalla S. Sede Apostolica. 

A questo mio modesto studio storico faccio seguire due appendici, 
che lo completano. 


APPENDICE I. 


Dalla Seconda Lettera Apologetica di D. Giuseppe Garuffi (di 
Itimini) in difesa del Tempio Malatestiuno di Rimini, stampata a 
Pesaro nel 1727 coi tipi del Gavelli, stralcio un tratto che parla del 
nostro martire. 

Il bibliotecario della Gambalunga D. Garufli, dopo d’ aver illustrato 
il Tempio Malatestiano nella sua / Lettera Apologetica (2), in questa 
II Lettera ribadisce le confutazioni fattegli dal P. Flaminio da Parma 
in un’altra lettera, forse stampata, diretta al P. Giulio da Venezia, 
Min. Oss. Egli, dopo d’aver confutato varie accuse fatte a Sigismondo 
Malatesta da Pio II, dal Clementini, dal Waddingo, dal Rodolfì ecc., 
venendo a parlare del martirio del Francescano confessore di Polis- 
sena, così sì esprime: « Scrive l’ Antagonista N. N. [P. Flaminio da 
« Parma] che ad un religioso togliesse il Malatesta la vita, perchè 
« non volle rivelargli la confessione sacramentale di una sua consorte. 
« Poteva ciò narrare con le parole stesse del Waddingo, che scrisse 
« Minorilain quendain piuin et doctum trucidavit. E non col fa- 
« voloso racconto di un cerchio di ferro infocato con cui gli fece 
« cingere la testa [non avrebbe detto favoloso il racconto, se avesse 
« letto le parole della nostra Cronaca, anteriore di un secolo al Wad- 
« dingo], la quale [testa] ancor oggi dice conservarsi. Qui molto com- 
« patisco il mio antagonista, che essendo religioso è da scusarsi se 
« intendente non è dell’arte anatomica. E come mai un ferro info- 
« cato ha da lasciare un solo piccolo segno in un cranio umano, 
« quale est os capitis crassum et rarum sulurisque dislinctum? 


(1) Conf. P. Pietro Moccheggiani, 0. F. M. /urisprudentia Ecclesiastica ad 
usum ei commoditatem utriusque cleri. Quaracchi, 1905, vol. IT, pag. 765. 

(2) Stampata nel Giornale dei Letterati, Venezia 1718, tomo II°, articolo 6° 
pag. 155. 
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« Di più come se narrasse un sogno, soggiunge non trovarsi au- 
« tentico alcuno nè di questo fatto, né tampoco della testa del ce- 
« lebre convento dei Minori Osservanti poco discosto da Rimini, quale 
« non può essere altro, se non quello di S. Maria delle Grazie, oggi 
« tenuto da esemplarissimi Religiosi, ampliato li fabbriche ed arric- 
« chito di sacre suppellettili da D. Gio. d’ Alvarado Principe Ispano ». 
« Ma concedasi che il Malatesta quanto a costumi sia stato nella 
maniera che hanno preteso tacciarlo il Rodolfo, il Waddingo, il P. 
N. N. {dimentica Pio II, il Clementini ecc. ecc.] avendo egli poi 
edificato il Tempio già detto, chi non dirà ch'egli abbia voluto 
mostrare avanti Dio e appresso il mondo che ravveduto pentivasi 
d'ogni suo trascorso?.... ». 

Qui invece il P. Flaminio nella sua dissertazione sul Tempio di 
Sigismondo Malatesta in Rimini (1) proverebbe con giuste e sode 
ragioni che Sigismondo avesse eretto il Tempio Malatestiano per 
eternare se stesso e non per altro. Al contrario Apostolo Zeno citato 
(ma non il suo codice) dal P. Gio. Batt. Contarini editore della Cr'o- 
naca di Marco Battaglia e della continuazione di Tobia Veronese 
nella « Raccolta Calogerana » tomo 44, pag. 139 direbbe, secondo 
la tradizione popolare (non riscontrata però in alcun luogo dal P. 
Contarini), che la fabbrica del Tempio di S. Francesco gli fosse stata 
ingiunta per penitenza a causa dell’ uccisione del francescano 
confessore di una sua consorte (2). 

Ma lasciamo da parte la costruzione del ‘Tempio e l’ intenzione di 
Sigismondo, e veniamo alla risposta data dal P. Flaminio alla sud- 
detta Lettera Apologetica del Garufi riguardo al martirio del Fran- 
cescano. 

Il P. Flaminio parlando del Convento delle Grazie (3) dopo d’aver 
narrato il martirio del confessore di Ginevra (?) soggiunge: « Il sig. 
« Bibliotecario [della Gambalunghiana di Rimini] Garufli, del quale 
« tra poco sì farà distinta menzione; [nell' artic. sul Tempic Malate- 
« stiano sopra citato] dopo d'aver tacciato il Waddingo di Calun- 
« niatore circa il Tempio di Sigismondo, circa il caso presente {del 
« martirio del Francescano] lo riconosce per uomo discreto nelle sue 
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(1) Memorie Istoriche della Provincia di Bologna, Parma 1760, tomo Il, 
pag. 474-498. 

(2) Ecco le precise parole del Contarini: « Magnificentissimum S. Francisci 
« Templum in Civitate Ariminensi a fundamentis extruere coepisse propediem 
« moriturum Sigismundum Pandulphum legitur in Codice Cl. Apostoli Zeno; 
< quod vero id ei penitentiae loco iniunctum fuerit, ut popularis traditio fert, 
« pro sacrilega Minoritae Uxoris Confessarii nece, nullibi hucusque legimus », 

(3) Nell'opera citata a pag. 465. 
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espressioni; ma riniprovera un suo antagonista, perchè gli oppose 
la consumazione del commemorato martirio con un rovente ferro 
di cuì furono cinte le Tempia del Santo martire, e ridendosi di lui 
che non intendente dell’arte Anatomica asserisca conservarsi nella 
venerata Testa il segno della combustione, e caratterizzando per 
ciò questo racconto per favoloso, conchiude: « Poteva ciò narrare 
con le parole stesse del Wadingo: « Minoritainm quendam piuni 
et doctum trucidavit », quasi che il trucidare fosse qualche cosa 
di meno che porre celate, o ferri roventi in Capo, perché significa 
tagliare a pezzi. Cir'ca poi il segno lasciato nel Capo dagl’ infocati 
tormentosi strumenti, senza curarmi delle Anatomiche regole, delle 
quali il Sig. Arciprete Garufli si spaccia assai intendente, sò, che 
le regole del Signore verso li suoi Santi, non solo circa le anime 
loro già glorificate, ma ancora verso le loro Venerabili Spoglie, 
sono molto singolari e diverse; e di più mi persuado non essere 
ne meno d’ uopo ricorrere ai miracoli dell’ Altissimo, perché si ab- 
bian’ a scorgere in un Teschio umano li segni di combustione ar- 
dente; ed il P. Angelo da Forlì portatosi nel 1652 d’ ordine del 
Superior Generale a riconoscere e registrare le più particolari 
cose di questo Convento [delle Grazie] protesta d’ avere veduto il 
Sacro Capo e le ossa di questo Martire del Signore conservate nel 
Sacrario entro una Cassetta di Cipresso, e di avere singolarmente 
osservato nel Capo li chiari segni di combustione lasciativi dall’ ar- 
dente celata (1). 

« Duolsi bensì Esso Padre, e si potrebbero tuttavia dolere della 
trascuratezza di quei Religiosi, nel non fare di un avvenimento 
per la Serafica Religione cotanto glorioso, ed anche per la Santa 
Chiesa le necessarie autentiche memorie. Ma sembrano degni di 
qualche compatimento, attese le particolari circostanze di quelli. 
tempi. Chi può immaginare da quale confusione, affanno, ed orrore 
fossero sopprapresi quei poveri Frati, in vedendo portato occulta- 
mente al Convento il Cadavero d'un loro Confratello trattato sì 
barbaramente, acciò seppellito fosse con segretezza? Chi può pen- 
sare con quali minaccie imposto fosse a quei religiosi il non pub- 
blicare, ed il non registrare memorie del caso atroce? Ma se Sigi- 
smondo compiacente solo di Filosofi e di Poeti si fosse egualmente 
istruito nelle Divine Scritture, avrebbe riconosciuto in Davide, che, 
quanto più l’ Uomo rubello si studia seppellire nell’ obblivione le 
sue iniquità, tanto più per divino Consiglio di provvidenza e di 
Giustizia scno manifestate ». 


(1) Conf. Memorie ms. originali nell’ Archivio del Convento di S. Angelo in 


Cremona, ora andate forse smarrite. 
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Il Litta (1) parlando di Sigismondo Pandolfo Malatesta intorno al 
martirio del confessore di sua moglie, così argomenta: « Che Sigi- 
smondo facesse strozzare un frate, perchè non volle rivelargli la 
confessione di sua nioglie è pure cosa poco verosimile, non avendo 
traccia le storie del suo paese ». 

Io invece potrei soggiungere che, quantunque gli storici contem- 
poranei non parlino di questo fatto, non dovrebbe escludersi la sua 
possibilità e certezza. Giacché bisogna osservare che i cronisti con- 
temporanei Tobia Veronese, Broglio e l’ Anonimo per lo più erano 
favorevoli a Sigismondo. Già Tobia Borghi Veronese continuatore 
della « Marchia » di Marco Battaglia termina la sua cronaca nel 
1447; il Broglio poi era segretario di Sigismondo e quindi suo par- 
tiziano, e l’autore anonimo della Cronaca Riminese anch'egli era 
partigiano, se non cortigiano; cancelliere di Sivismondo fu pure Fran- 
cesco di Messer Sante da S. Clemente, autore di una Cronachetta 
ms. conservataci da Claudio Paci; autori tutti questi chi più chi meno 
interessati a non infamare Sigismondo. E se questi avra inibito ai 
Francescani delle Grazie di far memorie del martirio del loro con- 
fratello, eguale proibizione avrà potuto fare ai suddetti cronisti suoi 
favoreggiatori. 

Anche di alcuni altri delitti di Sigismondo le dette cronache non 
fanno cenno, ma quelli pei documenti prodotti dal Fumi (2) e dal 
Dott. Luigi Rossi (3) non sono men veri. Così quantunque le dette 
cronache tacciano sul martirio del Francescano, ne parlano però e 
la Invettita del Benzi, la Bolla, « Discipula Veritatis » di Pio II, il 
documento del Prof. Fumi sopra citato, e la cronaca del Righetti, il 
cui autore visse nella prima metà del secolo XVI ed aveva certa- 
mente sotto gli occhi i relativi e autentici documenti, che poscia tra- 
smise a Roma per comando di Clemente VII; documenti visti anche 
dal notaio Masio di Francesco Cicerchia, che insieme a Vincenzo 
Muzio autenticò detta Cronaca il 1 aprile 1532. 


APPENDICE II. 
Afcuni giudizi di vari autori su Sigismondo Pandolfo Malatesta 


Perché il severo giudizio da me dato di Sigismondo non apparisca 
allatto partigiano, stimo bene aggiungere alcuni giudizi di autorevoli 
storici antichi e moderni, da me spigolati, nelle loro opere. 


(1) Nelle « Famiglie celebri Italiane » tavola XIII. 

(2) L'atteggiamento di Francesco Sforza ecc. citato sopra. 

(3) Di un delitto di Sigismondo Malatesta in Rivista di Scienze Storiche, 
Pavia, tip. Artigianelli, 1910. 


362 P. GREGORIO GIOVANARDI O. F. M. 


Primieramente incomincio coll’ elogio agro-dolce di Pio II sti- 
mato (forse erroneamente) dagli storici suo ingiusto nemico. Egli 
parlando di Sigismondo Malatesta così dice: « Sigismundus ex Male- 
« testarum nobili familia, verum extra matrimonium natus, multa vi 
« animi et corporis fuit: eloquientia, militari et arte praeditus; novit 
« historias, philosophiae non parvam peritiam habuit, quacumque 
« vem sectatus est, ad eam natus videbatur, sed mali mores plus 
« apud eum valuere: pauperes oppressit, divitibus bona diripuit, nec 
« viduis nec pupillis pepercit, nemo sub eius imperio securus vixit.... 
« Sacerdotium odio habuit, de venturo seculo nihil credidit.... » (1). 

A questo giudizio fa riscontro quell'altro di Andrea Benzi pro- 
nunziato in pieno concistoro il 16 gennaio 1461 colla famosa Invet- 
tiva nella quale lo dichiarava « .... Lussurioso, incestuoso, crapulone, 
efferato, assassino, uxoricida, frrodolento, ladro, bugiardo, spergiuro, 
avaro, ingordo, superbo, presuntuoso, ambizioso, bestemmiatore, ere- 
tico, infedele, disprezzatore dell’autorità ecclesiastica, impudente 
beffeggiatore dei religiosi e tiranno dei suoi popoli » (2). 

Non per niente quindi Pio II nella Bolla « Discipula Veritatis » 
del 27 aprile 1462, dopo d’ aver istituito formale processo contro Si- 
gismondo lo condannava.... « manifestum concubinarium fornicarium, 
adulterum, stupratorem, incestuosum, sagrilegum raptorem, pre- 
donem, incendiarium ecclesiarum et piorum locorum spoliatorem, 
« invidiosum, ambitiosum, iracundum, crudelem, homicidam, sangui- 
« narium. parricidam, proditorem, falsarium, periurium, gladiatorem, 
« sicarium, perduellem, religionis irrisorem, blasphemum, hereticum 
« et multis excomunicationum sententiis irretitum ab ecclesia catho- 
« 
« 


& 
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lica, et ab ipso immortali Deo reprobatum et maledictum pronun- 

ciamus et declaramus.... excomunicamus, anathematizamus.... ». 

Poco benevola è pure la definizione fatta intorno alle opere di 
Sigismondo dal contemporaneo poeta Ganni Pannonio, Vescovo di 
Cinque Chiese in Ungheria, il quale fra i suoi carmi scrisse questi 
due epigrammi che si leggono tra i Codici Vaticani al N. 2847: 


De Sygismitnto Ma'alesta Tyranno Arimini. 
CUM MALATHESTEOS, AETAS VENTURA, TRIUMPHOS, 
CUM TOT SISMUNDI SPLENDIDA FACTA LEGES; 
NIL NISI VANA LEGES LEVIUM MENDACIA VATUM, —» 
QUORUM SOLA FUIT CALLIOPEA FAMES. 


(1) Conf. Pii II Pontif. Max, Commentarii, Francoforte, tip. Aubriana, 1614, 
pag. DI. 

(2) Vedi anche Giovanni Soranzo, Lio J/ e la politica italivrna mella lotta 
contro i Malatesti, Padova, Fratelli Drucker, 1011, pag. 227. 
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De codem 
URBIS ARIMINEAE MODICUS MALATESTA TYRANNUS 
CAESARIBUS SUMMIS MAIOR IN ORBE SONAT; 
SIC E FORMICA FACIUNT ELEPHANTA POETAE, 
COGUNT ET MUSCAS FULMINA FERE IOVI (1). 


Venendo poi ad alcuni delitti particolari e specificati, così li de- 
scrive il P. Alessandro Righetti nella sua suddetta Cronaca. Egli dopo 
d'aver citato il giudizio di Pio II e aver narrato il martirio del 
francescano, così continua: « Iniquus Princeps cuidam femine nobili 
« Comitis Karmaniole filie matrimonium promisit, et post quam opu- 
« lentam dotem sibi vindicavit Invenem dictam repudiavit, quod ac- 
« cidit anno Nativit. Do.ni MCCCCXXXII. Sequenti autem anno 
« MCCCCXXXIII Iuniperam Estensem duxit, que a coniuge, ut dicium 
« est, velenoso potu occisa, Polisenam alteram supradictam ex no- 
« bili stirpe Sfortia in Mulierem accepit de anno reparate salutis 
« MCCCCXXXX, et hac quoque necata, tertiam sumpsit nomine Iso- 
« tam de Achtis Arimin. quacum per multos anno libere sine ma- 
« trimonio vixit, erat hec pulera aspectv, plurimis dotibus locupletata, 
« femina belligera, fortis et constans in propositu, grata populo et 
« placita oculis principis, ex qua nonnullos habuit filios et filias.... » (2). 

So bene che i difensori vorrebbero scusare Sigismondo dai due 
primi delitti, ma certo non potranno scusarlo dagli altri due, special 
mente dallo strangolamento di Polissena, dopo il documento del 
Prof. Fumi. 


(1) Cf. Can. An. Battaglini, Za Corte letteraria di S£igismondo Malatesta, 
Rimini 1794, pag. 191. 

(2) Questi delitti e molti altri sono specificati nella Invettiva di Andrea Benzi, 
e sono ricordati da Pio II nei suoi Commentari. Sono anche attestati dagli Sto- 
rici Sansovino Francesco, Origine e fatti delle fumiglie illustri d' Italia, Vo- 
nezia 1632, pag. 235, da Tr. Filippo Foresti da Bergamo, Supplemento alle Cro- 
nache universali del moro, Venezia 1553, pag. 308, da Paolo Clerici Veronese, 
nei suoi mss. negli Archivi Estensi di Ferrara e Modena, dalla « Miscellanea Ari- 
minensis » ms. Gambal. D. HI, 78, pag. 4, 36, dal Pigna, De Principibus Ate- 
stinis, Ferrariac 16145, pag. 624, da Vincenzo Nolfi, /listorie di Fano, ms. Gamb. 
n. 186, pag. 362, dal Clementini, Accolto Istorico cce. parte I, pag. 319 c 363, 
dal P. Flaminio, vol. II, pag. 465, dal Grandi, v. II, p. 480-82, da Palmiro Pre- 
moli, Italia IMNustrata, Milano, tip, Sonzogno 1891, vol. I, pag. 327, da Camillo 
Marcoliui, Notizie Storiche della Prov. di Pesaro-Urbino, 1883, pag. 199, dal Yriarte, 
Gazette des Beans Arts, Paris 1879, pag. 3941, dal Simonetta, luogo citato, 
dal Baldi, Vita e Fatti di Federico di Montefeltro ccc., Roma 1824, vol. I, pag. 
142 e vol. HI, pag. 144, da Luigi Avduini, Gli Seultori nel Tempio Malatestiano 
di Rimini, Roma, tip. Danesi, 1907, pag. 15 e 25, Idem, Figure Femminili della 
Storia Malatestiana, lesi, 1908, pag. 18 e 23. 
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Anche di un altro delitto è accusato dagli storici, così riportato 
da Claudio Paci (1): « 1450 De mense Tunij supto. Sigismundus Mala- 
« testa in armis ductor Venitorum in Territorio Veronensi, quandam 
« nobilem feminam de Burgundia venientem pro indulgentia Romam 
« luxuria motus adversus eam, quam mortuam stupravit, et ipsius 
« mulieris comitivam seu caterviam exterminavit interceptis quibu- 
« sdam. Residuas mulieres socias duxit Ariminum ». Questo atroce ed 
infame delitto riportato da Pio II (2), da Vincenzo Nolfi (8), dall’ Ugo- 
lini (4), dalla « Miscellanea Ariminensis » (5), dal Yriarte nel luogo 
citato, da Giovanni de Pedrino (6), dal Sanuto (7), dall’ autore 
dei Giornali Napoletani (8), dal Sabellico (9), dal Muratori (10), 
dal Pontano (11), dal Pastor (12) e da altri ora è pienamente confer- 
mato da nuovi documenti pubblicati dal Dott. Luigi Rossi (13). 

Venendo ora ai moderni storici ecco come giudicano Sigismondo: 
Camillo Marcolini (14) dice di Sigismondo che « fu dotato di vivo 
« ingegno, amante della gloria, munifico protettore di letterati, del 
« bello e delle splendide arti; di gran coraggio, ma senza fede umana 
« e divina, dato ad ogni sorta di lussuria e crudeltà ». 

Carlo Yriarte (15) così chiama Sigismondo.... « rebelle à Dieu et aux 
hommes, criminel, tout passion et désir, tout ambition, turbolence 
et luxure.... un étre sans foi, sans loi, contre le quel la force seule 
prevaut.... plein d’ etyanges contrastes, et chez lui, la luxure et la 
violence du caractere allaient souvent jusqu’ à la ferocite. 

Il Pastor (16) chiama Sigismondo despota di Rimini « il quale 


(1) Nel suo ms. Gambalunghiano, D. III, n. 76, pag. 152. 

(2) Nelle sue Epistolae ecc. Romae 1484, Epist. VI, Discipula veritatis. 

(3) Notizie Historiche di Fano, ms. Federiciano, pag. 544-45. 

(4) Storia dei Duchi e Conti d' Urb:no, Firenze 1859, pag. 360. 

(5) Ms. Gambalunghiano D. HI, 78, pag. 4. 

(6) Cronaca di Forlì ms. della Bibl. Com. di Forlì. 

(7) Muratori R. L S. vol. XXII, car. 1137. 

(8) In Muratori luogo cit. vol. XXI, c. 1130-31. 

(9) Decadis IH, lib. VII, pag. 1442, Basileae. 

(10) Annali d° Italia, vol. XIII, pag. 424. 

(11) De Immunitate c. 17, Venetiis 1518. 

(12) Storia dei Papi, Roma, Desclèe, 1910, vol. I, pag. 401-02. 

(13) Di un delitto di Sigismondo Malatesta in Rivista di Scienze Storiche, 
Pavia, 1910 e Un nuovo documento sul medesimo delitto e pubblicato nella stessa 
Rivista. 

(14) Nelle sue Notizie Storiche della Prov. di Pesaro-Urbino, Pesaro 1883, 
pag. 131. 

(15) Un Condottiere au XV sicele ecc. Paris, 1882, pag. 81 e 84. 

(16) Nell'opera citata, vol. II, pag. 87. 


UN FRATE MINORE MARTIRE DEL SIGILLO SACRAMENTALE 365 


non soltanto è la figura più sinistra dell’epoca del rinascimento, 
ma in generale uno dei principi più spaventevoli di ogni tempo.... 
Non v’ ha misfatto che questo sfrontato pagano non abbia compiuto 
o almeno non sia stato in grado di commettere; nulla cera troppo 
abominevole per questo sanguinario libertino che aveva ucciso una 
sposa e l’altra aveva ripudiato, e dentro e fuori delle pareti do- 
mestiche commetteva i più malvagi delitti ». Insomma Sigismondo 
appartenne alla serie di quegli uomini, « i cui delitti non sono più 
« suscettibili di una spiegazione psicologica, come mezzo cioè per 
« raggiungere qualche fine determinato, ma appaiono soltanto come 
« sfogo di completa nequizia e di gioia addirittura diabolica nella 
« perversità » (1). 

Non per niente quindi leggesi negli Annali Bolognesi (2) all'anno 
1468: « Sigismundus Malatesta, vir diabolicus et Arimini dominus 
« extinctus est ». 

Anche il suddetto dott. Luigi Rossi (3) scrive che « Sigismondo 
« fu uno dei più violenti tiranni del secolo XV. Il suo volere era 
« legge e le difficoltà, auziché piegarlo, lo rendevano sempre più 
« tenace e più irruente. Di questo suo carattere violento e spesso sel- 
« 
« 
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vaggio, oltre che nella vita pubblica, diede molte prove anche nella 
vita privata ». 

Luigi Arduini (4) parla di Sigismondo Malatesta « audace condot- 
tiero quanto crudele tiranno, macchiato delle colpe più oscene, 
pubblicamente accusato dell’ uccisione di due mogli, il quale osa 
elevare alla sua concubina [Isotta] un tempio mirabile per arditezza 
di linee e sontuosità di decorazione...... ». Nel qual Tempio però 
la principale caratteristica dei bassorilievi... è il loro spirito 
schiettamente pagano. Essi nella varietà delle figure ed espres- 
sioni........ « cantano dinanzi ‘alla croce, emblema di sacrificio e di 
martirio, la suprema letizia di due cuori che voglion perfino la 
tomba trasformata in apoteosi del loro amore, perfino un tempio 
mutato in santuario della loro passione » (5). 

E che l’arte nel Tempio Malatestiano arieggi al paganesimo lo 
attestano molti, fra gli altri il Pastor (6), Cesare Savelli (7), il P. 
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(1) Ivi vol. II, pag. 74. 

(2) Nel Muratori R. I. S. vol. XXIII, col. 897. 

(3) Nell opera citata. 

(4) Nell’operetta citata: (li Seultori nel Tempio Malatestiuno di Rimini, Roma, 
Danesi, 1907, pag. 15. 

(5) Ivi pag. 12. 

(6) Storia dei Papi, vol. II, pag. 88-89. 

(7) Guida di Fano, 1909, pag. 29. 
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Flaminio (1), il dott. Carlo Grigioni (2), D. Tommaso Nediani (8). 
Quest’ ultimo così si esprime: 

« Mirabile poema di marmo questo tempio, dove c’è posto per 
tutto lo scibile e il credibile umano e divino, pei santi e per gli 
eroi, pei poeti e le gentildonne, pel sacro e pel profano; edificio 
che congiunge insieme nel raggio divino della bellezza pose dispa- 
ratissine, contradittorie con una finezza unica più che rara di 
gusto e di signorilità. E° questo veramente il tempio del Rinasci- 
mento ». 

Per finire cito il giudizio riassuntivo che di Sigismondo fa l’amico 
prof. Giovanni Soranzo (4), il quale egregio, dotto e cattolico profes- 
sore cerca di scagionare il Malatesta da quasi tutte le accuse mos- 
segli da Andrea Benzi nella sua invettiva più volte ricordata: « Sigi- . 
« smondo certo ebbe dei demeriti, ma non fu un volgare assassino; 
« fu libidinoso, scostumato, avido di dominio e di gloria, e come pretto 
« umanista, forse anche miscredente, ma non così sfacciato e crudele 
« signore, come lo descrissero gli accusatori..... » (5). 

Io pure vorrei associarmi al giudizio del Soranzo, ma dopo gli 
ultimi documenti del Fumi e del Rossi, nonché del Righetti, crederei 
doversi mettere un punto interrogativo alle parole: « non fu un vol- 
gare assassino » e anche all’ ultimo periodo. 

Tuttavia questo Sigismondo che in vita aveva commesso tanti mi- 
sfatti, non escluso l’ attentato alla vita di Paolo II allorchè, nel set- - 
tembre del 1.166 gli voleva cambiare Rimini con un'altra città (6), pure 
arrivato in punto di morte « imm: anitatem corripiens errorumn suo- 
rum, penitens placùlissime morti subiit » (7), pentito dei suoi errori 
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(1) Notizie Istoriche della Provincia di Bologna, vol. II, pag. 474-198. 

(2) Del Tempio Malatestiano în Rimini, nella Rassegna Bibliografica dell'Arte 
Italiana, Ascoli-Piceno 1908, fascicoli 7-12. 

(3) Sul Tempio Malatestiano nel « Plaustro » di Forlì, luglio 1912. 

(4) Nel suo citato opuscolo: Un’ invettiva della Curia Romana contro Sigi- 
smondo Pandolfo Malatesta, Imola 1911, 

(5) Ivi pag. 93. 

(6) Tonini, Storia di Rimini, 310-318 — (Clementiui, Raccolto Istorico ecc. 
p. II, p. 463-605 — Charles Yriarte, Un Condottiere ecc. pag. 81. 

(7) Così dice la Cronaca del Righetti dopo d'aver elogiato Sigismondo per 
vari benefici fatti al convento e chiesa di S. Francesco di Rimini e di altre città. 
La conversione di Sigismondo la dice avvenuta per insinuazione d' Isotta, che del 
resto divenuta sua sposa nel 1456, visse cristianamente, favorendo anch’ essa il 
Tempio Malatestiano. Di questa molto bene parla Gaetano Urbani nel suo ms. 
Roccolta di scrittori e prelati rininesi nella Gambalunghiana di Rimini, pag. 19-34. 
Isotta nacque nel 1432 e morì nel 1474. 
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e confessatosi morì cristianamente, come racconta il Broglio, seguito 
dal Clementini (1), da Claudio Paci (2), dal ‘Tonini (3), dal Pastor (4). 

Quindi nell'altra vita Sigismondo avrà trovato quella pace che in 
questa non seppe esso godere, né permise godessero i suoi sudditi. 

E pongo temnine alla ormai troppo lunga lista di coloro che 
scrissero di Sigismondo lasciando che Vl imparziale lettore giudichi 
da se stesso un personaggio, le cui gesta hanno tanto interesato la 
storia. 


P. Gregorio Giovanardi O. F. M. 


— ii 


(1) Raccolto Istorico ecc. vol. 1I, pag. 472. 

(2) Nel suo nes. Gambal. n. 76, pag. 84 e 289. 
(3) Storia di Rimini, vol. V, pag. 321, 324. 
(4) Op. cit. Vol, I, pag. 29. 
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Il Santorale nel Breviario francescano 


$ II. FORMAZIONE DELL’ UFFICIO DEI SANTI 


Ecco un soggetto che merita certamente tutta la nostra attenzione 
e che non può non eccitare la legittima curiosità degli studiosi, so- 
prattutto di quelli che si occupano di scienze liturgiche. Nelle pagine 
che precedono (1) il lettore ha potuto rendersi conto della progressiva 
formazione del Calendario e per ciò stesso del culto dei Santi. Ci ri- 
mane adesso da investigare come si sviluppò questo culto mediante 
la composizione di uffici in onore dei Santi. Furono forse composti 
dal bel principio uffici per ciascun santo, di mano in mano che il 
suo nome veniva iscritto nel Calendario, come si pratica ai giorni 
nostri? No sicuramente. Esistono lavori trattanti ex professo tale 
questione? Se ne esistono, noi confessiamo d’ ignorarli assolutamente. 
Nessuno dei trattati liturgici, che noi abbiamo letto e consultato at- 
tentamente, contiene alcunchè di chiaro e preciso sopra questa ma- 
teria; i loro autori pare non se ne siano interessati, per quanto me- 
ritevoli del nostro rispetto. Frattanto studiando questi vari lavori noi 
crediamo di avere scoperti tutti gli elementi, che ci permetteranno 
di conoscere, o almeno di congetturare, come l’ ufficio dei Santi è 
andato formandosi a poco a poco, per arrivare gradualmente allo 
stato attuale. Prima di giungere all’ odierno stato, l’ ufficio ha per- 
corso varie tappe. Queste, secondo il nostro modesto parere, sono: 
1. la consacrazione della loro memoria; 2. l’ iscrizione lapidaria; 3. la 
loro commemorazione durante le funzioni del culto cristiano; 4. il 
canto d'innì e di cantici; 5. la celebrazione delle vigilie; 6. l' attri- 
buzione di un ufficio simile a quello delle domeniche; 7. la costitu- 
zione definitiva del santorale nel breviario. Vero è che i primi ele- 
menti potevano essere simultanei, o come varie fasì d'una stessa cosa. 

1. La consacrazione della memoria del Santo — Fin da principio della 
Chiesa furono considerati e venerati come santi quelli che facevano 
sacrificio della loro vita per la difesa della fede. Senz' altro processo 
ì loro nomi meritavano d’ essere iscritti sulla lista degli eroici as- 
sertori della verità cristiana. In questo consisteva la consacrazione 
della loro memoria. 


(1) Vedi questa rivista N. S. Anno I (XII), n. 4, pag. 316-328. 
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2. La iscrizione lapidaria — Le iscrizioni sono la seconda testimo- 
nianza esterna del culto. L’invocazione, la preghiera, ecco l’ elemento 
costitutivo di questo culto. Roma è piena di iscrizioni, che si presentano 
ai nostri occhi come la forma embrionale della preghiera liturgica. 
L’insigne archeologo romano Orazio Marucchi, riporta questa bella 
iscrizione trovata a Roma presso S. Sabina l’anno 1893: 


ATTICE 
DORMI IN PACE 
DE TUA INCOLUMITATE 
SECURUS ET PRO NOSTRIS 
PECCATIS PETE SOLLICITUS (1). 


In questo testo così semplice, ma che rivela una fede grande, noi 
abbiamo la sostanza delle più belle orazioni dell’ antica liturgia. 

3. Il canto degl’ inni — Per inno si deve intendere non solamente 
le composizioni sottoposte alle leggi del metro e del ritmo, ma qua- 
lunque laude, che per la felice scelta delle parole e la dolcezza della 
melodia è adatta ad essere proferita durante i divini uffici, ver'um 
eliam coeteras laudationes, quae verbis convenientibus et sonis 
dulkibus proferuntur (2). E se, soggiunge Strabone, non si cantano 
in ogni luogo inni metrici, in tutte le Chiese si cantano laudi (3). 

4. La commemorazione del Santo — Un altro mezzo di favorire il 
culto d’ un'santo fu la commemorazione liturgica che se ne faceva 
durante le sacre funzioni. S. Massimo esortava i fedeli in questi ter- 
mini: « Perciò, fratelli amatissimi, tutte le volte che noi celebriamo 
la memoria dei martiri..... dobbiamo senza indugio correre alla casa 
del Signore per onorarli..... Chiunque onora i martiri, onora Cristo » (4). 

Mons. Duchesne riferisce, secondo il Liber Pontificalis, che il Papa 
S. Clemente avrebbe ai suoi tempi incaricato sette notari di racco- 
gliere i fatti più importanti dei vari quartieri, e specialmente ciò che 
concerneva gli atti dei martiri. Quindi nelle adunanze dei fedeli si 
dava pubblica letiura di questi atti stessi. I Vescovi se ne valevano 
per esortare i cristiani all’imitazione dei valorosi campioni del Cristo 
e alla perseveranza nella fede ricevuta. Vedremo in seguito il Con- 
cilio di Laodicea proibire di celebrare durante la quaresima le feste 
dei Santi, permettendo solo che se ne facesse la commemorazione il 
sabato o la domenica (5). 


(1) Elements d’archéologie, Rome, p. 195. 

(2) WaLAFRID. STRABO, De rebus ecclesiasticis, Migne P. L. 114, col. 954. 
(3) Id. l c. 

(4) S. Max. ser. 69, Migne P. L. 57, col. 674-75. 

(5) KELLNER, L’anno ecclesiastico, trad. di Angelo Mercati. Roma 1906, pp. 193. 
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5. La celebrazione delle vigilie — L'ufficio vigiliale, che era stato in 
origine proprio alla solennità della domenica, fu introdotto di buon'ora 
nelle solennità delle feste dei martiri, dice Mons. Batiffol (1). Ora, vi 
era la consuetudine di celebrare queste vigilie mediante il canto degli 
inni e la celebrazione dei santi misteri: hynminis el sacramentis..... 
honoramus (2), poi sì faceva la lettura degli alti, come ce lo attesta 
il Concilio di Cartagine: Liceut legi passiones martyrum (3). 

6. L’attribuzione d’un ufficio — Senza alcun dubbio non esisteva 
ancora l’ ufficio propriamente detto, sultanto in seguito si giunse 
progressivamente ad onorare i Santi nella forma della preghiera li 
turgica, cioè a mezzo di salmi, di letture e di orazioni. Non mancava 
altro che coordinare i vari elementi di già in uso, ciò che pure fu fatto. 

Non sappiamo chi fu il primo a comporre un ufficio dei Santi se- 
condo la forma liturgica, nè a quale epoca ciò avvenne. S. Lorenzo 
e S. Stefano furono tra i primi a godere di questo privilegio, scrive 
Don Baumer (4). Una delle caratteristiche di questi uffici primitivi 
è la lora forma storica. Le antifone invece di essere prese dai salmi, 
ch’ esse accompagnano, sono tratte dagli a//î del martire. I respon- 
sori sono, come di regola, un riassunto della lezione già recitata. Era 
così veramente una risposta = responsorium. Quest’ uso s' è perpe- 
tuato e lo si ritrova nella composizione degli uffici ritmici del medio 
evo e specialmente negli uffici di S. Francesco, di S. Antonio e d' altri 
santi del prim’ Ordine. Noi avemmo già occasione di ricordare tutto 
ciò nello studio che di recente pubblicammo sopra il responsorio: St 
quaeris miracula. 

Il Santorale, che si era andato formando a poco a poco, non aveva, 
al principio del secolo XIII, l’importanza che ebbe in seguito. I santi 
dei quali si celebrava l’ ufficio non erano ancora molto numerosi. 
Nonostante, dopo più d’ un secolo e mezzo la liturgia subiva una tra- 
sformazione, la cuì ultima fase doveva portare all'abbandono dell’ an- 
tico uso romano e all'adozione dell’ ufficio moderno. 

Le condizioni della vita erano cambiate. Il ceremoniale pontificio 
che serviva di regola nella celebrazione dei divini uffici aveva subito 
alterazioni gravissime. La vita movimentata dei Romani Pontefici 
aveva obbligato e costretto il clero della cappella papale ad introdurre 
delle modificazioni nella recita del breviario. Col favore di altre cir- 
costanze, una grandissima varietà si era introdotta nella distribuzione 


(1) ZHist. du Brev. p. 13. 

(2) 1. c. p. 14. 

(3) Conc. Carth. III 

(4) Hist. du breviaire I, p. 93. 
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dei diversi elementi che componevano il breviario. La prolungata as- 
senza dei Papi creò necessariamente un nuovo stato di cose. « La corte 
pontificia non aveva dimora stabile, soggiorno fisso, dice Don Bati- 
mer. Che cosa ci si poteva aspettare da questo stato di cose se non 
la formazione, in seno alla corte papale, d'un rito, il quale, come un 
costume peculiare di detta cappella pontificia (Consuetudo Capellae 
papalis) si scosterebbe in molti punti dalle antiche tradizioni basilicali 
delle grandi chiese di Roma? E, se già prima di questo esilio l’ ufficio 
della Romani Palatii basilica, cioè la cappella della Curia papale, 
aveva cominciato a scostarsi dall’ ufficio della basilica lateranese, 
questa divergenza non poteva non accentuarsi di più ancora. In Roma 
stessa l’ assenza del Papa, cioè dell’ anima, del principio storico vi- 
vente delle antiche osservanze liturgiche romane, doveva sminuire 
l'autorità e l’importanza dei riti celebrati « senza il Papa », e la 
loro influenza sulle altre chiese. Ormai era l’uso della Curia, quello 
che faceva legge per una funzione papale, della Curia, che non si 
trovava più a Roma, ma dove dimorava il Sommo Pontefice » (1). 

Di fatti a cominciare dalla metà dell’ undicesimo secolo il Papa 
Giovanni XIX richiama il clero ad una più dignitosa osservanza del 
ceremoniale liturgico. Tali prescrizioni non furono sufficienti, poiché 
vedremo più tardi dei cherici contentarsi della recita quotidiana d’ un 
ufficio di tre salmi e di tre lezioni soltanto, secondo che ce ne fa 
testimonianza S. Pier Damiano (+ 1072). Una tal pratica, contraria 
agl’ insegnamenti dei Santi Padri, tendeva a propagarsi, « soprattutto 
a partire dal momento in cui il governo della nostra Chiesa fu con- 
fidato ai Teutonici, « marime a tempore quo Teutonicis concessum 
est regimen nostrae ecclesiae », come s' esprimeva S. Gregorio VII. 
Nonostante gli sforzi di questo Pontefice per purificare la Chiesa dal 
lievito teutonico e ristorare la magnificenza primitiva della regina 
dell’ universo e della Chiesa apostolica, sposa di Cristo, pura da ogni. 
macchia, l’ evoluzione incominciata proseguiva il suo corso, ed ebbe 
fine soltanto colla creazione d’ un rito speciale e proprio della Cap- 
pella Pontificia. Questo rito, costituitosi ormai, divenne cosi il fattore 
principale di una riforma definitiva (2). [ 

La riforma del breviario era dunque un fatto compiuto, quando 


(1) Dom. BaiimeR, Histoire du Bréviaire. Paris 1905, t. II, c. VI, pag. 20. 

(2) Vedasi la questione più largamente trattata nelle dotte opere di Gavan- 
Tus, Thesaurus sucrorum rituum, Venetiis 1744, Sess. II, cap. I; BATIFFOL, Hi- 
stoire du Bréviaire romain, Paris 1911, c. IV, p. 179 s.; Dom. SuttRERT BAiMER 
Histoire du Breviaire romain, trad. frane. par D. Regin. Biron, Paris 1905, t. 
II, c. VI; Jules BauDOT, Le Bréviaire romain, Paris 1908, c. II, p..32, 8; P.., 
CuniseRT MoLuBERG, Radulph de Rivo, Louvain 1911, c. XII, p. 119. 
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S. Francesco gettò le basi del suo istituto novello. Appena il Serafico 
Patriarca dei poveri ebbe dato origine alla sua famiglia religiosa, una 
delle sue prime cure fu quèlla di porre in mano ai suoi figli una 
regola, che egli sottomise all’ approvazione della Sede Apostolica. 

Accedendo agli ardenti desideri dell’ umile servo di Dio il papa 
Innocenzo III approvò a viva voce, vivae vocis oraculo, l’anno 1209, 
o 1210, la regola di vita introdotta da S. Francesco. Ora siccome la 
preghiera è come un cemento che rende ferme e solide le umane 
intraprese, Francesco volle che la preghiera occupasse nella vita di 
questi novelli operai del Signore un posto importante. Questa pre- 
ghiera che doveva ogni giorno riunire davanti a Dio la piccola falange 
non poteva essere diversa dalla preghiera ufficiale della Chiesa, il 
Breviario. Il Breviario, miniera feconda, ove l’anima devota attinge 
tante sublimi considerazioni, arsenale, ove si trovano come in riserva 
le rivelazioni divine, il Breviario, dico, doveva diventare il libro prin- 
cipale dei primi discepoli della povertà. Il Santo fondatore impose 
quindi ai suoi frati la recita quotidiana del breviario, e a questo scopo 
dette loro il breviario comune a tutti gli altri Cherici: « Omnes fra- 
tr'es sive Clerici sive laici faciant divinum officium, laudes et ora- 
tiones, secundum quod debenit facere. Clerici faciant officium et 
dicant pro vivis et pro mortluis, secundum consueludinem Cle- 
ricorum (1). 

Si trattava evidentemente dell’ antico breviario, del quale il Santo 
non penò molto a riconoscere la poca praticità per i suoi frati, no- 
velli cavalieri di Cristo, destinati ad intraprendere frequenti e lunghe 
peregrinazioni allo scopo di spargere dovunque il buon seme del Van- 
gelo. Non poteva d'altra parte esservi dubbio alcuno circa il senso 
che S. Francesco annetteva a questa obbligazione di recitare l' ufficio. 
Non soltanto cioè la comunità dei frati era tenuta alla recita del bre- 
viario in coro, ma ogni individuo in particolare vi era astretto. Questa 
novità, sia pure strana assai, di vedere dei Cherici portar seco in 
viaggio il loro breviario, non cessa di essere un fatto, che attrasse 
un giorno l’ attenzione di un cronista, Matteo di Parigi. Questi nella 
sua cronaca dice: Vi erano in quei giorni dei Frati, chiamati Minori, 
i quali.... vivendo del Santo vangelo.... cinti di una corda, vestiti di 
tonache grige rappezzate e cadenti fino ai talloni, usando d’ un cap- 
puccio non attaccato all’ abito (insuto capucio utentes) .... portavano 
costantemente seco i loro libri, cioè le loro biblioteche (la Sacra 
Scrittura) in foderi sospesi al collo (2). 


(1) Regula prima, Quaracchi, 1904, c. II, p. 28. 
(2) MATTHAEI Parisiensis, Historia anglorum, in M. G. H. t. XXVIII, p. 397 
ad an. 1207. 
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Il Santo Padre fece conoscere chiaramente qual’ era la sua vo- 
lontà su questo punto, prima col suo esempio, poi, in secondo luogo, 
colle parole. « Quantunque io sia semplice e infermo, voglio tuttavia 
aver sempre un Cherico che mi dica l’ ufficio così come è prescritto 
nella regola. E che tutti gli altri frati siano allo stesso modo ferma- 
mente tenuti a fare l’ ufficio secondo la regola » (1). 

Ognuno può farsi una idea della difficoltà che doveva risultare 
da quest’ obbligo richiamando alla mente il numero dei libri neces- 
sari ad un Cherico per la salmodia, cioè pei salmi un salterio, per 
le lezioni un lezionario, una bibbia, un omiliario, tanto per l’ ufficio 
delle domeniche che per quello delle feste, pei responsorii un respon- 
soriale, per le antifone un antifonario, più un collettario per le ora- 
zioni e un martiriologio; insomma una vera biblioteca. Questa nomen- 
clatura ci viene fornita da Ahyto vescovo di Basilea nel suo Capitu- 
lare: Sexto quae ipsis sacerdotibus necessaria sunt ad discendum, 
id est sacramentarium lectionarium, antiphonariuin, baptiste- 
rium, computus, canon poenilentialis, psalterium, homiliae per 
circulum anni Dominicis diebus el singulis festivitatibus aptae. 
Ex quibus omnibus, si unum defuerit, sacerdotis nomen vix in eo 
constabil (2). 

A questo motivo di già sufficiente bisogna aggiungerne un secondo. 
L’ ufficio liturgico variava da una chiesa all’ altra, l’unità non esi- 
stendo in alcun luogo, come ne faceva testimonianza il dotto Abelardo 
fino dal suo tempo. Roma stessa, diceva egli, non segue più l’ antico 
uso della chiesa romana; la sola Chiesa di Laterano, madre di tutte 
le Chiese, conserva ancora l'antico ufficio, nè alcun’ altra la imita 
in questo: Anfiquam certe romanae Sedis consuetudinem nec ipsa 
civitas tenet, sed sola ecclesia lateranensis, quae mater est om- 
nium, antiquum tenet officium, nulla filiarum suarum in hoc 
sequente, nec ipsa etiam romani palatii basilica (3). 

Di buon’ ora dovettero esser presi in considerazione nell’ Ordine 
gl’ inconvenienti, che potevano nascere dall’ uso dei breviari locali. 
Questi inconvenienti, che possono essere facilmente evitati trattandosi 
di una diocesi o anche di una nazione, sì complicano enormemente 
quando si tratti di un ordine religioso, i cui membri sono sparsì per 
tutta la terra. S’'avverò senza dubbio questo caso, quando i frati in 
numero di più di cinque mila si riunirono ad Assisi per il famoso 
Capitolo delle Stuoie. Se ciascuno portava seco il breviario del pro- 


(1) Testamentum S. Prancisci. 
(2) P. L. CV. col. 763; BaTIFFOL, l. c. p., 234. 
(3) P. L. 178. col. 340. 
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prio paese o della diocesi della propria residenza, pessiamo facilmente 
fisurarci in quale imbarazzo dovettero trovarsi tutti questi religiosi, 
volendo sodisfare collettivamente all’ obbligo dell’ ufficio divino. Se 
infatti in Roma stessa non v'era uniformità, può mai credersi che 
essa fosse maggiore tra i breviari delle varie nazioni, alle quali ap- 
partenevano i frati riuniti in questa circostanza, essendo essi con- 
venuti da quasi tutti gli angoli dell'Europa, francesi, spagnoli, inglesi, 
tedeschi ecc. 

Il verificarsi di tali inconvenienti dovette indurre S. Francesco a 
riflettere seriamente, di modo che egli prese la risoluzione d’ adottare 
il breviario della Curia. Dem: Ungluck steuerte S. Franzishus, scrive 
Don Cunibert Molhberg (1). Se Raoul di Tongres fosse vissuto, avrebbe 
potuto suggerire al Serafico Patriarca di conformarsi all'antico uso e 
di adottare l'antico Breviario!.... A S. Francesco mancò la prudenza 
d'un così saggio consigliere; ei s'abbandonò all ispirazione del cielo e 
adottò quello che davanti a Dio credette più opportuno, considerate 
le circostanze, nelle quali si sarebbe trovato il giovane istituto reli- 
gioso, cui aveva dato l’esistenza, e la sua scelta cadde sul breviario 
della Curia romana, o della cappella papale. Avendo di mira l’ uni- 
formità nella preghiera e volendo provvedere alla comodità dei frati, 
S. Francesco non poteva minimamente esitare nella scelta. Le Cro- 
nache ci presentano il Santo nelle sue peregrinazioni da un luogo 
all’altro, da una città all’ altra. S. Antonio percorse in tutte le dire- 
zioni le varie regioni di Francia e di Italia, e così pure altri frati. 

A questi pellegrini istancabili, a questi trovatori del Signore, quale 
altro breviario poteva più convenire se non un breviario portatile 
come quello della cappella papale? I breviari portatili erano stati in- 
trodotti per uso dei Cherici in viaggio e le cui condizioni dì vita ob- 
bligavano a continuì traslochi. Di questo uumero erano certo i frati 
Minori, missionari della parola evangelica e S. Francesco comprese la 
necessità di fissare la sua scelta. 

Per questo fatto sì spiega come nella composizione della seconda 
regola, la cui approvazione fu accordata dal Papa Onorio III, l’anno 
1223, il santo fondatore modificasse il punto concernente l’ufficio di- 
«vino. Allo scopo di fomentare la maggiore unità nel suo Ordine e perchè 
fosse più unito alla Sede Apostolica, Francesco promette obbedienza 
e riverenza al Signor Papa Onorio e ai suoi successori, uf semper 
subdili el subiecti pedibus eiusdem sanctae ecciesiae, stabiles in fide 
catholica..... (2), e siccome la preghiera è il vincolo più saldo e più 


(1) 1. c. cap. 12, p. 125. 
(2) Reg. Cap. XII. 
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efficace, il Santo Patriarca adottò il breviario della Cappella Papale. 
Clerici faciant divinum officiuni secunduin ormlinemn Sanctae 10- 
manae Ecclesiae,.... ercepto psalterio cr quo quo haubere poleirunlt 
breviaria (1). 

Fra Giovanni Peckam, commentando questo capitolo della santa 
regola dice: La conversazione dei frati ‘deve essere la pratica degli 
atti di virtù che la uniscono a Dio, e più particolarmente l' ufficio 
divino, che essi dovranno recitare secondo il costume della Chiesa 
Romana. La lode di Pietro fu- più gradita al Signore di quella di 
tutti gli altri discepoli (Matt. XIV), quando lapostolo disse: Tu sei il 
Cristo, Figlio di Dio vivo. Per questo conviene ai fedeli osservatori 
del vangelo di conformarsi sopra tutto alla lode «di Pietro (2). Uomo 
cattolico e tutto apostolico, vir catrolicus et totus apostolicus, come 
canta la liturgia francescana, il Serafico Patriarca, sapendo quale 
unione intima passa tra la chiesa della terra e la corte celeste, ebbe 
supremamente a cuore di unire la sua famiglia per mezzo della pre- 
ghiera alla Curia Romana, simbolo della corte celeste. 

Se prestiamo fede al P. Ilarino Felder O. Capp., un altro motivo 
ancora avrebbe determinato S. Francesco a sostituire all’ antico uf- 
ficio monastico quello della Cappella Papale. « La causa principale 
del cambiamento della Regola fu il desiderio espresso dalla Curia Ro- 
mana (3). Il Reverendo Padre stabilisce la sua opinione col fatto 
che il Cardinale Cencio, che più tardi approvò la Regola nel 1223, 
era il famoso liturgista, che aveva contribuito alla riforma del Bre- 
viario sotto Innocenzo III, donde conclude: Quindi non sarebbe me- 
raviglia che il Papa gli abbia manifestato se non l’ ordine almeno il 
desiderio di vedergli adottare il breviario, del quale egli era stato il 
redattore (4). Non abbiamo ragioni per negare che la cosa sia an- 
data proprio così. Ma per sottoscrivere a quest’ opinione, conviene 
prima di tutto ammettere che il cardinale Cencio, che più tardi co- 
me papa sotto il nome di Onorio II approvò la regola nel 1223, si 
era messo d'accordo per una precedente intesa col santo sopra que- 
sto punto, poichè i Cronisti narrano che il santo fondatore, dopo avere 
lungamente pregato e versate abbondanti lacrime fece scrivere la sua 
Regola sotto l’ ispirazione dello Spivito Santo e la dettatura di Cristo, 
« quam post multas preces et ad Deum preces et lacrynas Spi- 
ritu Sanctu inspirante et Cristo dictante eam scribi fecit » (5). 


. (1) Reg. cap. III, 
(2) Firmamenta Trium Ordinum. Venetiis 1513. 
(3) P. H. FeLDER in Etudes franciscaines. Paris, 1901, Tom. V, p. 456. 
(4) Ivi L c. p. 497. 
(5) Firmamenta Trium Ordinum. Venetiis 1513. 
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Inutilmente più tardi Raoul di Tongres evocherà il ricordo del- 
l'antico costume. I suoi amari lamenti non saranno che inutili que- 
rimonie sopra rovine che l’avvenire rispetterà ma non potrà giam- 
mai rialzare, giacchè secondo la dottrina di S. Agostino, la verità, e 
nel caso presente la realtà delle cose, avrà la preferenza sul co- 
stume, « hoc plane verum esi quia ratio et veritas consuetudini 
praeponenda est » (1). 


$ IV. ACCUSE DI RAOUL DI TONGRES 
CONTRO I FRATI MINORI 


Erano scorsi più di 150 anni, dacchè S. Francesco aveva date le 
sue preferenze al breviario della Curia e che i Francescani se ne 
servivano per la recita del’ ufficio divino, quando un critico famoso, 
Raoul di Tongres, ardente difensore dell’antico costume, scrisse la 
sua celebre opera: De Canonum observantia, ciò che egli fece dopo 
un viaggio alla città eterna l’anno di grazia 1397 (2). 

Questo trattato diviso in ventitre proposizioni ha tutta l’ apparenza 
d’un’aspra diatriba lanciata contro i Frati Minori, ciò che fece dire 
a Don Gueranger: « Vi è certo un po’ di amaro e di crudo nei rim- 
proveri che Raoul di Tongres dirige contro Francescani (3). L’ ufficio 
romano è ben lungi dall’ essere rovinato, come pretende darlo ad 
intendere Raoul. « Ad onta delle riduzioni e semplificazioni, di cui 
abbiamo parlato, l’ ufficio liturgico trasmesso in eredità alla Chiesa 
dagli eroi dell’ epoca dei nostri Padri sembra esser rimasto intatto 
nel suo complesso. La Curia romana e i Francescani non hanno fatto 
altro che renderlo più preciso e breve ». Così si esprime Iules Bau- 
dot (4). E Don Gueranger: « La collezione francescana ha dunque 
lasciato sussistere l'antico fondo gregoriano » (5). 

Senza tener conto alcuno del tempo decorso dopo la fondazione 
dell’ Ordine dei Frati Minori, Raoul li accusa in un tono tale che un 
lettore non prevenuto tosto s' immagina che tutti i combiamenti se- 
gnalati nelle accuse sono opera dei Francescani. 

I esame minuzioso dei manoscritti e lo studio coscenzioso delle 
rubriche dei secoli XIII e XIV c’insegnano al contrario che la parte 
dei Francescani nella riforma del breviario non è affatto quella che 


(1) S. August. lib. de Baptismo IV. 

(2) Dom. CuniseRT MoLHBERG, Rudulph de Rivo, Louvain, 1911, c. VIII, p. 75. 
(3) Dom. GUERANGER, Institutions liturgiques, I, pag. 321. 

(4) Le Breviaire romain. 

(5) Dom. GUERANGER Ì. c. 
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attribuisce loro Raoul di Tongres. Non possono senza ingiustizia esser 
fatti responsabili dei cambiamenti intrinseci dell'ufficio. La loro parte 
è molto più modesta: essi sono stati puramente e semplicemente i 
propagatori del breviario della Curia e non gl’iniziatori o la causa 
della riforma. | 

Siccome Raoul non mette alcuna restrizione nei termini delle sue 
accuse, ne consegue che il primo colpevole, il primo a meritare bia- 
simo è stato lo stesso S. Francesco in persona. In verità non si com- 
prende come si possa attribuire a colpa al serafico Padre l'avere 
scelto un breviario di cui si servivano il Papa e il clero della sua 
cappella. Onorio III non fu così rigidamente intransigente come Raoul. 
Egli approvò la Regola che S. Francesco gli sottomise e la confermò 
senza la minima obiezione. Chi sa che non incoraggiasse anzi il Santo 
in termini analoghi a quelli di cui si servi S. Gregorio Magno scri- 
vendo a S. Agostino Arcivescovo di Cantorbéry? L' apostolo dell’ In- 
ghilterra, rivolgendosi al romano Pontefice, gli diceva: « Poichè non 
si dà che una fede, perchè mai esistono tante pratiche diverse nella 
celebrazione della santa Eucarestia? E Gregorio gli rispose: « La vo- 
stra carità conosce gli usi romani. Se però avete trovato, sia a Roma, 
sia in Francia, sia altrove, in qualche altra chiesa, qualcosa che possa 
tornare più gradito al Signore, mi piace che l’ adottiate (sollicite 
eligas...); fate la scelta di ciò che è pio, religioso e retto (Quae pia, 
quae religiosa, quae recta sunt elige (1). Ora notiamo bene che 
non si trattava qui del breviario, ma di ciò che vi ha di più sacro- 
santo, cioè della celebrazione della Messa. Nonostante S. Gregorio 
lascia a S. Agostino la libertà di fare la scelta, non certo evidente- 
mente per ciò che riguardava l'essenza stessa del mistero, ma per ciò 
che concerneva certi riti, che potevano meglio accomodarsi agli usi 
dei diversi paesi. Poichè non si debbono amare le cose per i luoghi, 
ma i luoghi a causa dei loro usi; n0n enînm pro locis res, sed pro 
rebus loca nobis amanda sunt (2). 

A sentire Raoul, S. Francesco, e con lui tutta la sua famiglia re- 
ligiosa, non sono stati fedeli osservatori della Regola, perché, egli dice, 
Se l’ ufficio della Cappella deve essere chiamato 0rdo della santa ro- 
mana Chiesa, i frati seguono ciò che prescrive la Regola, ma se è 
al contrario....... e Raoul pone qui un punto di sospensione, il cui 
senso non può essere dubbio. Tutti gli argomenti che Raoul accu- 
mula per puntellare la sua argomentazione possono ritorcersi contro 
di lui. 


_——— r__—2—>—— 


(1) P. L. 178, col. 338 e P. L. 74, col. 858. 
(2) Ibid. 
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« Quando nell'ufficio divino il tutto si compie secondo ciò che è 
stabilito dalla Chiesa e ciascuna cosa è al suo posto come conviene, 
allora è l'ordine che prescrive la santa Chiesa romana: quanao igi- 
tur in officio divino omnia uguntur secundurni quod constitula 
sunta ronana ccclesia, et secundum reclam discretionem quodli- 
bet în suo loco distribuitur, tune st ordo quem praecipit romana 
ecelesia. Et ubi contrariuin fit, ibi est conturbatio. La dove è il 
contrario ivi è turbamento e disordine (1). « In altri tempi la Chiesa 
romana era celebre e gloriosa. Da lei sgorgavano come da sorgente 
d'un fiume le acque vive delle prescrizioni e della disciplina eccle- 
siastica » (2). 

Raoul contrappone qui l'autorità del Papa Innocenzo I, il quale 
scrivendo a Decenzio da Gubbio gli diceva: « Può mai esservi alcuno 
il quale ignori che ciò che fu trasmesso alla Chiesa romana da Pietro 
principe degli Apostoli e osservato fino ai nostri giorni deve essere 
osservato da tutti e che non conviene introdurre cosa alcuna che 
non sia appoggiata su questa autorità, ma venga d'altronde? » (3). Il 
Muratori fa a questo proposito una giustissima osservazione. Il Papa 
Innocenzo credeva che tutto ciò che esisteva nella liturgia della Messa 
provenisse dagli Apostoli. Era un errore di quel tempo quello di far 
risalire agli Apostoli tutto ciò che ha qualche attinenza coi sacri riti. 
Sì, tutto ciò che è essenziale ci viene dagli Apostoli o dai tempi a- 
postolici. Quanto poi al resto, cioè quanto alle preghiere, alie parole, 
alle cerimonie esisteva crande varietà un po’ dappertutto (4). E 
dunque un errore far risalire agli Apostoli tutte le particolarità del 
breviario e di annetter loro una così grande autorità. Lo sviluppo 
dell’ ufficio canonico è stato lunghissimo e fu appena verso la fine 
del quinto secolo che ebbe la sua forma presso a poco definitiva. 
Senza dubbio la sostanza vi era e questa consisteva nella recita dei 
salini, nelle Jeiture e nelle orazioni. L'integrità di questa sostanza è 
stata mantenuta in ogni tempo, nonostante le modificazioni introdotte 
nel breviario. Tutti i cambiamenti rispettano difatti gli elementi fon- 
damentali dell’ ufficio, e di più, questi cambiamenti hanno l’approva- 
zione e la sanzione della Sede Apostolica. Nou mancano dunque del- 
l'appoggio dell’ autorità, condizione richiesta da Papa Innocenzo, quod 
aut auctovitaten non habeat, aut aliene vidcatur accipere esen: 
plum (5). 


(1) De canon. observat. Proposit. NXII, p. 664. Hittorp, Romae, 1691. 
2) Proposit XXIL De Canon. observat. 


( 

(3) Ibid. 

(4) MuratoRI, De rebus litargiris, e. di P. L. 74, col. 857-58, 
(5) De canon. observat. Prop. XXIII. 
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Allo scopo di facilitare la partecipazione dei fedeli all'assistenza 
ai divini misteri un santo papa, Gregorio Magno, non esitò ad ab- 
breviare le preghiere, la cui eccessiva lunghezza impediva a molti di 
assiste:*vi assiduamente (1). 

Ciò che un santo Pontefice come Gregorio Magno non esitò a fare 
per l augustissimo sacrificio dell’altare, cambiando, abbreviando, soj>- 
primendo certe formule, o agegiungendone altre da lui stesso composte, 
non poteva farsi egualmente per le ore canoniche, le quali, confes- 
siamolo pure, non hanno la importanza dei divini misteri della messa? 
Sicuro di poterlo fare, Innocenzo III corresse il breviario, un altro 
papa, Onorio III, ne approvò Vl uso pei frati Minori, uso che Gregorio 
IX a sua volta confermò e Niccolò IV rese obbligatorio per la Chiesa 
universale. E se la Sede Apostolica giudicò cosa ben fatta di modifi- 
care la disciplina su questo punto, chi potrà mai fargliene rimprovero? 
Potrà asserirsi forse che le nuove disposizioni non sono le antiche. 
Benissimo: ma non si potrà mai affermare che l'uso della Sede A po- 
stolica non sia l'uso romano, poichè dove è il papa ivi è la Chiesa: 
ubi Petrus ibi ecclesia. 

‘ Nei tempi passati fu giudicata cosa buona e conveniente di rico- 
noscere in ogni cosa il privilegio della Sede di Roma e ragionevole 
il conformarsi a questa, perché, dice Valfredo Strabone, non v'è al- 
cuna tradizione che meriti d’ essere egualmente seguita, tanto come 
regola per la fede quanto come norma di disciplina, quia non est 
alia tradiltio acque sequenda vel in fidlei regia vel in observa- 
lionum doctrina (2). ° 

Non si dirà ai nostri giorni, per esempio, che l’ufficio novellamente 
disposto non sia quello della santa Chiesa romana, eppure non è 
quello dell’ antichità. Benché siasi fatto tutto il possibile per avvici- 
narsì all'antico, vi si scorgono differenze così notevoli che si può ben 
dire non essere esso nè l'antico né il moderno del XIIT secolo. 
Quando sotto Benedetto XIV si trattò nuovamente della riforma del- 
-l’ ufficio, due memorie furono presentate alla sacra Congregazione. 
Alcuni proponevano la distribuzione dei salmi quale si praticava già 
da parecchie Chiese di Francia; oltre a ciò la recita dei salmi della 
feria per le feste dei Santi. Fino dalla prima sessione fu scartata 
questa proposta e la Congregazione poso fuori di discussione ia di- 
stribuzione dei salmi (14 luglio 17-11). N Cardinale Tamburini non ebbe 
esito migliore, quando nel marzo 1744 fu ripresa la questione. E nel 


settembre dello stesso anno Benedetto XIV dichiarò che la cosiitu- 
% 


(1) P. L. 73, col. 860, e MvraTORI. 
(2) P. L. 114, col. 956. 
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zione dell’antico ufficio non poteva essere discussa, e che per il mo- 
mento non era da pensare ad un'altra ripartizione dei salmi, ma che 
era d’uopo rispettare la divisione trasmessa dalla tradizione (1). 

‘Ciò che non fu giudicato cosa opportuna allora è divenuto col 
consenso d'un Pontefice venerato, successore di Benedetto XIV, un 
fatto compiuto, e nessuno ha pensato a dichiarare non romana l' o0- 
pera dei riformatori. 

Cosa significa dunque nella penna di Raoul la parola olim? I fran- 
cescani avevano senza dubbio il diritto d' affermare che essi, confor- 
imandosi all'uso della Curia romana, seguivano senz’ altro |’ uffiicio 
romano. È in questo caso il « sin aule » del celebre cononico deve 
ritorcersi conti'o il suo autore. Onde possiamo concludere col nostro 
P. Francesco Pagi: o che Raoul ha preso abbaglio o che egli fosse 
poco benevolo verso i frati Minori, cel în Fratres Minores male 
affectum vel deceptum fuisse (2 

Quanto alle obiezioni concernenti principalmente il Santorole, si 
possono ridurre alle seguenti: 

1. I frati per ragione di brevità seguono il breviario della Cap- 
pella papale.... e per le feste dei Santi leggono le croniche di Damaso 
o del Pontificale. 

2. I Frati odierni celebrano le feste dei loro Santi e le ottave 
maggiori con nove lezioni e mai con tre. 

8. Contro la pratica generale approvata almeno tacitamente dalla 
Sede Apostolica essi celebrano le feste locali di Roma, come ad esempio 
d’Igino ecc 

4. Lian ine negli antichi calendari di Roma molti santi locali 
abbiano un ufficio di nove lezioni, io ne ho visti un gran numero 
presso di loro ridotti a tre lezioni. 

5. La Sede Apostolica ordinò che per le feste dei Santi fosse con- 
servato l’uso di ciascuna regione. Ora i Frati fanno il contrario, 
come è stato detto nella Proposizione XVII. Pavimente essi celebrano 
le feste dei loro Santi, ad esempio S. Francesco, con l'ottava mag- 
giore, Sant’ Antonio e S. Chiara, che non appartengono al breviario 
romano. Perché i Romani non dovrebber8 avere delle feste alle quali 
non siano tenuti i frati? (3). 


(1) Baiimer, ZZist. du Brevinire, ed. frane. IL p. 376-388. — BaTIFFOL, MHist. 
du Bree. cd. 3, p. 412. 

(2) P. FRANcIscus Paci 0. Conv.; Breviarium Gestor. Pontific. roman. Lucae 
729, Tom. II, p. IL, pag. 252; GavanTUS, ZWesarrus Sacr. Rit; Venetiis 1744, 
Sess. IL e. LL p. 10. 

(3) De Canon. Observat. Proposit. XXI: 
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Facciamo notare prima di tutto che nessuna di queste accuse po- 
trebbe esser diretta a S. Francesco. Troppo grande era il rispetto 
che il Servo di Dio aveva per la Sede Apostolica perchè intrapren- 
desse cosa alcuna a riguardo del breviario, che egli adottò precisa- 
mente per deferenza alla stessa Santa Sede. Esse non toccano nean- 
che gli altri frati, come vedremo in seguito. Non dite dunque, scrive 
a proposito uno dei nostri storici, De Gubernatis, non dite che la 
Chiesa Romana ha ricevuto da loro [dai Francescani] il breviario. 
I ufficio proprio della santa Chiesa Romana, che era in uso nella 
cappella del Papa e nel Collegio dei Cardinali. (giacchè in essi ve- 
ramente consiste la Chiesa e non nelle altre Cougregazioni residenti 
a Roma), fu ricevuto dai Francescani, coordinato in seguito per vo- 
lere pontificio. I Frati non hanno dunque introdotto affatto un nuovo 
breviario (1). 

Salimbene nella sua Cronaca riferisce che sotto il pontificato d'In- 
nocenzo III fu tenuto un solenne Concilio al Laterano e che questo 
Papa corresse e migliorò l’ ufficio ecclesiastico, coordinandolo, aggiun- 
gendovi del suo e togliendo via parte di ciò che vi si trovava. Tut- 
tavia, aggiunge il Cronista, non è ancora secondo il gusto di molti, 
nè come converrebbe alla verità; vi sono molte cose superflue che 
annoiano, piuttosto che giovare alla devozione di chi vi assiste, o di 
quelli che lo recitano.... Quest’ ufficio contiene parecchie cose che 
potrebbero essere mutate e migliorate e ciò sarebbe conveniente a 
causa di molte rudezze che vi si trovano, sebbene non si conoscano 
da tutti: Anno Domini M°CCXYV Innocentius Papa tlertius apud 
Lateranum sollemine conciliun celebravit, hic etiam officium ec- 
clesiasticum in melius correrit et ordinatvit et de suo addidit et 
de alieno dempsit: nec adhuc est bene ordinatuin secunduin appe- 
litum multorum el etiam secunduin veritaten, quia multa sunt 
superflua, quae magis tediuim quain devotionenm faciunt tai av 
dientibus quain dicenlibus illud, ut prima dominicalis, quando 
sacerdotes debent dicere missas suas et populus eas espectat, nec 
est qui celebret occupatus in prima.... Sunt adhuc inulta in eccle- 
stastico officio, quae possent mutari in mielius, ct dignuin esset 
quia piena sunt ruditatibus, quamtis non cognoscantur ab 0:1- 
nibus (2). 

Raoul non ignora questi particolari ed ha cura di ricordarceli. 
« In altri tempi, scrive egli, quando i romani Pontefici abitavano 


(1) Orbis seruphicus, Romae 1682, 1, II, c. XII, $ V, pag. 112, col. 2: Chro- 
nologia historico-legalis, Neapolis 1650, pag. 25. 
(2) SALIMBENE, Chronica, Hannover, 1913 (M. G. H.), p. 31. 
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presso il Laterano, nella loro cappella veniva recitato l’ ufficio ro- 
mano, tuttavia non così completamente come nelle altre chiese. 
Anche i Cherici, sia per ordine del Papa sia di loro propria inizia- 
tiva abbreviavano sempre, e spesso v'introducevano delle alterazioni 
secondo che conveniva al Papa ed ai Cardinali. Ed è questo l’ ufficio 
che hanno adottato i Frati Minori (1). 

Ebbene, è di questo breviario così corretto, riformato e modificato 
che si servi incontestabilmente S. Francesco. Non vogliamo portare 
altra prova a questo scopo che il breviario stesso ch'egli tenne a suo 
uso e che per uno speciale favore ci è stato concesso non solamente 
di venerare come una pia reliquia, ma anche di esaminare e di stu- 
diare a tutt'agio nel monastero di S. Chiara in Assisi. Questo ms. 
dovette essere scritto al più tardi tra il 1216 e il 1226, giacchè la 
morte del santo avvenne a quest'ultima data. Se non è il breviario 
d’ Innocenzo III, deve esserne una copia assai fedele. 

Disgraziatamente i primi fogli di questo prezioso documento sono 
scomparsi, il che non ci permette di sapere com’ era intitolato. Ciò 
che siamo per dirne basterà tuttavia a farci conoscere la parte che 
Innocenzo III dovette avere nella sua redazione. Non occupandoci quì 
del Proprio del teinpo segnaleremo semplicemente dei particolari 
relativi al Santorale. Noi costatereio come, non avendo questo Pon- 
tefice creduto bene di modificare le lezioni, per questo motivo, ad 
esempio, nella festa della Cattedra di S. Pietro, il 18 Febbraio, le le- 
zioni dei Notturni sono: I° Notturno: Lectiones leguntur de epistola: 
Petrus Apostolus.... II° Notturno: Epistota Innocentii III PP.: Apo- 
stolicae Sedis primatus, quem non homo sed Deus, immo verus Deus.... 
UI° Notturno: Z/om:ilia Hieronimi, scilicet: Philippus iste... 

Un altro ms. conosciuto sotto il nome di Breviario di S. Chiara 
e che è di data poco posteriore, benchè porti nel primo foglio que- 
st'intestazione: Za Nomine Domini. Incipit Ordo et officinim breviar'ii 
romanae ccclesiae curie queni consuevimus observari tempore 
Innocenti III pp. et aliorum pontificuni », questo ms., diciamo, non 
contiene le lezioni del Papa Innocenzo III per il secondo Notturno. 

Il giorno dell’ Annunziazione il suddetto breviario di S. Francesco 
segnala per il II Notturno: Se:0 Irnocentii III pp.: Verbum caro 
factum est.... e il IV Responsorio: Ecce virgo concipiet, mentre il 
breviario di S. Chiara, o di S. Damiano, ha le sei prime lezioni: De 
Serimone Sci Augustini scil.: Vidi portam. 

Sempre nello stesso breviario di S. Francesco il giorno di S. Marìa 
Maddalena si legge: De Sermione Innocentii ILI pp.: Ubi abundavit 


(1) Proposit. XXII, p. 664. 
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delictum..... fino a queste parole.... abundavit super et gratia, che 
chiudono la sesta lezione. Il breviario di S. Chiara ha invece: Se7'20 
Sci Augustini per i due primi notturni. 

Il giorno di S. Pietro in Vincoli vi sì legge: Sermo Innocentii 
III: Misit Herodes rex manus ut afliigeret quosdam de Fcclesia....... 
Occidit autem Iacobum fratrem Ioannis gladio. Videns autem quia 
placeret Iudaeis apposuit ut apprehenderet et Petrum. Quia plane 
videmus ystoriam, plane investigemus allegtoriam.... Questo sermone 
si trova fra quelli d’' Innocenzo III nella Patrologia latina colla dif- 
ferenza che la Patrologia fa leggere: pleno invece di « plane inve. 
stigemus » del ms. 

Per la Natività della B. Vergine Maria sì le&geva d’ Innocenzo III: 
Quae est ista quae progreditur quasi aurora consurgens..... Cum 
aurora sit finis noctis et origo diei, merito per aurorain desi- 
gnatur Virgo Maria. Nella Patrologia questo sermone è il secondo 
della festa dell’ Assunzione (1). 

Finalmente nel Comune dei Dottori troviamo un’ orazione com- 
posta da Innocenzo III, cioè: Deus, corona pontificum et lucerna 
doctorum, qui beatum N. ecclesiae ltuae providisti el doctorem, te 
supplices eroramus, ut eius nos semper et documientis erudias 
et exemplis înformes. 

La prima lezione comincia con queste parole di un sermone del 
medesimo: Sermo Innocentii III: Statuit ei Dominus..... seguita da 
cinque altre pei due primi Notturni. — Queste costatazioni sono più 
che sufficienti per confermare ciò che asserisce Salimbene: « ef de 
suo addidit ». 

Non si può dunque continuare ancora ad accusare i Francescani 
d’ essere stati i primi ad abbreviare e cambiare le lezioni. Ciò che 
abbiamo detto dimostra assai chiaramente l’ opera d’ un Sommo Pon- 
tefice. Lo stesso dovette accadere per l'insieme del breviario. Dal 
momento che la. recita dell’ ufficio divenne obbligatoria anche fuori 
del coro, si rese necessario anche di limitare la lunghezza di ciascuna 
lezione. Anticamente, dice il Merati, le lezioni erano lunghissime. 
Aureliano prescrive nella sua Regola tre o quattro pagine della S. 
Scrittura, S. Cesario voleva che se ne leggessero tre pagine per cia- 
scuna lezione. Ed è perciò che spettava al Superiore che presiedeva 
al coro di avvertire il lettore di cessare, dicendogli: Tu aufem, cui 
il lettore rispondeva: Domine, miserere nobis (2). Ma non era pos- 
sibile pensare sul serio a rimettere in mano dei Cherici in viaggio 


(1) P. L. 217, col. 581, sermo 28. 
(2) GAvanTUS, Thesaurus S. R. Sess. V, cap. XII, p. 132. 
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i voluminosi lezionari d’altri tempi, ma si pensò piuttosto a limitare la 
lunghezza delle lezioni. Queste erano di due specie, le une per l’ uso 

del coro, le altre per la recita privata. I libri francescani ci offrono 
esempi di ambedue queste categorie. Neanche l’ abbandono della let- 

tura della Bibbia per sostituirle quella della leggenda dei Santi può 
attribuirsi all'opera dei Francescani. Lamentava già quest’ abbandono 
Niccolò di Clemangis citato da Grancolas. I Benedettini stessi cele- 
bravano la festa di S. Benedetto con dodici lezioni prese dalla Vita. 
Questo esempio era seguito pure da altri, secondo ‘riferisce il Mar- 

tene (1). 


(Continua) 


°- 


P. Eusebio Clop O. F. M. 


(1) Martene. Lib. IV. cap. 4, cap. 9. 
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Il pensiero del B. Giovanni Duns Scoto 


sulla contingenza dell’ordine etico 
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1. Giudizio di alcuni storici su Scoto riguardo a questo problema — 2. Teoria di Scoto in- 
torno ai primi principi — 3. Applicazione di questa teoria al presente problema — d. Scoto e 
la bontà intrinseca di alcuno azioni e l’immutabilità della legge naturale — 5. La luce increata — 
8. Nessuno è incorreggibile mentre è viatore — 7. I precetti della legge naturale — 8. Legge e 
volontà — 9. Potenza ordinata e assoluta — 10. Leggi stabilite dall' intelletto divino e dalla vo- 
lontà — ll. Leggi naturali e leggi positive — 12. Conclusione. 


1. — Il problema del bene e del male morale è tra quelli che si 
imposero maggiormente in ogni tempo alla considerazione dei filosofi, 
i quali furono spesso discordi.nella sua soluzione a motivo dei diffe- 
renti principi teorici d'onde muovevano. Inoltre il problema etico è tra 
quelli che sono più strettamente legati al problema gnoseologico. I 
Dottori scolastici mettendo a base della filosofia il principio della di- 
stinzione del soggetto dall’ oggetto, dell'io dal non-î?î0, dell’ ordine 
della realtà dall’ ordine della cognizione, hanno pure ammesso che 
la mente non crea ma scopre la verità. Conseguentemente, estendendo 
la teoria all’ ordine pratico, hanno insegnato che la mente umana 
non crea il bene e il male ma solamente lo scopre. Vi sono oggetti 
i quali hanno nella loro intrinseca natura la ragione di bene e di 
male, e questi oggetti sono buoni o cattivi antecedentemente a qua- 
lunque atto della volontà. Nemmeno la volontà divina può far sì che non 
siano buoni o cattivi, come la stessa divina volontà non può fare che ciò 
che implica contradizione nei termini o nella essenza possa esser pos- 
sibile, o rendere impossibile ciò che intrinsecamente non lo è. E’ vero, 
essi dicono, che l’atto proibente della divina volontà colpisce necessa- 
riamente le azioni aventi una malizia intrinseca, ma la malizia stessa 
antecede l’atto della divina volontà. Se vi accede la sua proibizione 
sì è perchè, essendo una volontà necessariamente retta, non può di- 
scordare dalla divina intelligenza. 

E’ stato per essersi allontanati da questi principi che si è venuti 
alla proclamazione dell'autonomia della ragione, la quale ha portato 
l'anarchia nell’ ordine intellettuale e il sovvertimento del concetto 
dei valori in quello morale. La mente umana dichiarata autonoma, 
a quel modo che crea il vero e il falso, crea anche il bene e il male, il 
vizio e la virtù, come unica fonte e norma della moralità e della legge. 
Il concetto di bene e di male è subordinato agli interessi personali 
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e sociali del momento e subisce tutte le oscillazioni dell’ interesse, 
del capriccio e della vanità umana. E’ il contingentismo dell’ ordine 
etico, cioè quella filosofia della morale che ha trovato e trova pur- 
troppo credito presso molti dell’ epoca nostra. 

Ma qui sorge una questione d’indole storica: Sono, in realtà, d'ac- 
cordo tutti gli Scolastici sulla tesi sopra accennata? Una nota discor- 
dante l’ha portata Occam (1), secondo la cui singolare dottrina anche 
l'odio di Dio sarebbe lecito, se non fosse proibito. 

Ma stando ad alcuni manuali di filosofia e di storia della filosofia, 
che vanno oggi per la maggiore, anche Scoto si scosterebbe su questo 
punto da tutti gli altri Scolastici, ammettendo, secondo essi, che nes- 
suna azione è per sé intrinsecamente buana o cattiva; ma la sua ma 
lizia o bontà morale è sempre estrinseca, dipendente cioè dalla li- 
bera volontà di Dio. Quindi niente sarebbe cattivo, se non fosse proi- 
bito, niente sarebbe buono se non fosse comandato (2). 

Il Vallet (3) parlando di Scoto dice che « tra le conseguenze del 
sistema eccessivo sull’ indipendenza della volontà divina, vi è anche 
il sacrifizio della morale, e Scoto, in omaggio ai suoi principi, lo fa 
questo sacrifizio..... Secondo il Dottor Sottile, la legge morale riposa 
tutta intiera sulla libera volontà divina senza altra norma che la sua 
decisione » (4). 

Il Turner (5) così si esprime: « Secondo Scoto, così l’ essenza come 
l’esistenza delle cose dipendono non dall’ intelletto divino, ma dalla 
divina volontà ». Mette inoltre Scoto in apposizione a S. Tommaso. 
« Per simile spirito, dice il Turner, di volontarismo egli [Scoto] so- 


e, Sent. II, q. 19, citato dal Casanova, Cursus philosophicus, Matriti, 1894, 
, 3, Ethica gen. art. 2, p. 158. 

È E' bene osservare che il contingentismo di questi due Dottori, Occam e 
Scoto, si riferirebbe non alla menie umana, ma alla volontà divina; sarebbero, 
cioè, contingentisti non nel senso che l' essenza della moralità dipenda dalla ra- 
gione umana, ma dalla volontà divina. Essi perciò avrebbero un punto di con- 
tatto coì filosofi contingentisti moderni non in ciò che asseriscono ma in quello 
che negano, inquanto che, secondo gli storici citati, i due Dottori negherebbero 
la bontà e malvagità intrinseca di alcune azioni e ammetterebbero la contingenza 
e la mutabilità di tutti i precetti della legge naturale, ì quali dipenderebbero 
esclusivamente dalla libera volontà di Dio, come insegnano Cartesio, Puffendorf 
ed altri. 

(3) Histoire de la philosophie, sixiéme édition, Paris, 1904, pag. 257. 

(4) A conferma della sua asserzione cita Scoto in I Sent. d. 44. Più tardi 
vedremo quale interpetrazione si debba dare al testo di Scoto nella questione 
che ci occupa. 

(5) Storia della filosofia, Verona, 1906, pag. 349, s. — Non cita alcun testo 
di Scoto. 
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stiene che la legge naturale dipende dalla volontà di Dio e che le 
azioni sono buone perché Dio le ha comandate, mentre S. Tommaso 
fedele ai principi dell’intellettualismo, insegnò che la legge naturale 
dipende dalla mente di Dio, e che Dio comanda certe azioni perchè 
sono buone ». 

Il Dott. Giacinto Tredici (1) dopo aver rilevato il pensiero di Scoto 
relativamente al primato della volontà sull’intelletto, soggiunge: « Pri- 
mato che egli trasporta poi anche in Dio, facendo dipendere ultima- 
mente dalla libera volonta di Dio, e non dalla sua essenza considerata 
come esemplare, le essenze delle cose e la legge naturale ». 

Tra quelli che spiegando con poca esattezza la dottrine di Scoto, 
asseriscono senza alcuna dichiarazione che Scoto difende la mutabi- 
lità della le&ge naturale, il P. Gabriele Casanova (2) mette pure ii 
P. Zetfirino Gonzalez, poi Cardinale (3). 

Due sono le asserzioni degli storici ora citati: una riguardante la 
dipendenza dell'essenza delle cose dalla libera volontà di Dio; l’altra, 
riguardante questa medesima dipendenza dell’ essenza della moralità, 
ossia circa la vera e propria ragione del bene e del male e circa la 
contingenza e mutabilità della legge naturale. Niente di più errato 
di queste due asserzioni. Lo Scoto non diffe: isce su questi probleini 
dalla commune degli Scolastici e da S. Toinnmaso in particolare, se 
si eccellua, come dopo vedremo, una divergenza di estensione sul 
secondo problema. Fa meraviglia come i ricordati autori si siano 
lasciati trascinare ad apprezzamenti erratissimi, in problemi così im- 
portanti, sul conto di un Dottore di indubbia autorità, qual’ è Scoto, 
senza prendere in esame diretto il suo testo per precisarne il con- 
tenuto. E siccome ì detti autori sono per altra parte giustamente 
apprezzati e vanno per le mani di parecchi, molti dei quali non pos- 
sono accertarsi direttamente suì giudizi ivi espressi; e molto più poi 
vanno in mano di giovani che, generalmente, ritengono come indi- 
scutibile ciò che hanno imparato nel libro di testo, è bene che certi 


(1) Breve corso di storia della filosofia, Firenze, 1911, pag. 131. — Non in- 
dica alcun luogo di Scoto. 

(2) Loc. cit. pag. 207, in nota. 

(3) « Escoto ensena que la ley natural se refiere a la libre voluntad divina » 
(Hist. de la filosofia, tom. 2, S 62). 

Il Farges, PRilosophia scholastica, ed. 11, 1907, vol. 2, pag. 389, dopo di 
aver riferito il pensiero di Puffendorf, soggiunge: « Cui consentiunt Cartesius, 
Scotus et Ockam ». E' vero peraltro che nella sua 18* edizione, dopo il nome di 
Scoto soggiunge: « Quoad quaccumque praccepta secundac tabulac ». Siccome il 
Farges ha corretto, limitando la primitiva asserzione che era assoluta, non oc- 
corre occuparsene in particolare. 
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apprezzamenti siano riportati al loro giusto valore e che sia rimessa 
al posto che le conviene la verità storico-critica a riguardo di Scoto. 
In questo scritto prendo ad esaminare direttamente il pensiero di 
Scoto intorno al problema della necessità ed immutabilità dei prin- 
cipi di ordine etico e della legge naturale, tralasciando perora di 
esaminare la sua dottrina circa le essenze delle cose in genere. Tut- 
tavia dalla discussione di quello si sprigionerà tanta luce che diraderà 
le tenebre anche su questo ultimo punto, avendo i due problemi un 
fondo comune. 

2. — Nell’ordine speculativo la mente umana va formandosi dei 
principì dì tal naturalezza ed evidenza da escludere in modo assoluto 
qualunque ombra di dubbio sulla loro verità. Non sono il resultato 
di dimostrazione, ma anzi ne sono la base e il presupposto necessario. 
Onde dice Scoto (1) che questi principi, anzichè appartenere propria- 
mente alla scienza, appartengono alla intuizione intellettiva e sono 
causa di verità in tutte le altre cose (2). E altrove dice che l’ intel- 
letto possiede la piena certezza della verità di questi principi, non 
solo quanto ai problemi di ordine Sensibile, - ma anche in quelli di 
ordine soprasensibile (3). 

Ci domandiamo perciò: Donde proviene ai primi principi questa 
evidenza, cioé questa forza d’imporsi all’ intelletto umano e soggio- 
garlo in modo da escludere la minima incertezza? Qual’ è la sorgente 
della loro vivissima luce che investe pienamente l'intelletto e lo 
muove a ritenerli come una verità incrollabile e certa? Quale è la 

. risposta di Scoto a questa domanda? 

Egli facendo suo il postulato di Aristotele (4): Principia cogno- 
scimus îinquantum terminos cognoscimus, afferma che la verità 
dei primi principi ci è nota per la cognizione dei termini (5). In 
altro luogo (6) dice: « Inquanto alla certezza dei principi, dico che 
i termini dei principi per se noti hanno una tale identità che per 
necessità evidente uno include l’altro, e perciò l’ intelletto unendo i 
termini al momento che gli apprende, ha presso di sè la causa ne- 
cessaria della conformità di quell’ atto agli stessi termini, dei quali 


(1) Non sunt scita sed intellecta (Post. 1, g. 2, n. 4). 

(2) Quia sunt causa veritatis in aliis. Scoto, de Anima, q. 21, n. 7. 

(3) Certum est intellectui, quod principia sunt, vera, non tantum in sensibili- 
bus, sed in insensibilibus — Oxon. Prol. q. l, n. 29. 


(4) 1 Poster. 
(5) Prima enim principia sunt nobis notissima in veritate, cognitis terminis. 
Scoto, Poster. 1, q. 13, n. 5. — Quia termini apprehensi et compositi nati sunt 


naturaliter causare evidentiam conformitatis ad terminos. Owon 1, d. 3,9.4,n. 20. 
(6) Oxvon, 1, d. 3, q. 4, n. 7. 
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l’atto stesso è composizione, ed ha anche presso di sè la causa evi- 
dente di quella conformità; e per conseguenza necessariamente gli 
è chiara la conformità, di cui apprende nei termini la causa neces- 
saria ed evidente; quindi non può esistere nell’ intelletto l’ appren- 
sione dei termini e la loro unione, senza che vi sia la conformità 
di quella unione tra i termini, a que] modo che non può stare la 
bianchezza e la bianchezza senza che vi sia la similitudine. Ma 
questa conformità di composizione ai termini è la verità di compo- 
sizione; dunque non può stare la composizione di tali termini senza 
che sia vera; e così non può stare la percezione dei termini senza 
la percezione della conformità di composizione ai termini, e quindi 
la percezione della verità, perchè ciò che è percepito prima include 
evidentemente la percezione di quella verità ». 

Addentrandosi anche più in questa analisi Scoto trova che la ra- 
gione della verità e della certezza dei primi principi risiede nei due 
fattori indispensabili che sono l'intelletto da una parte e i termini 
dall’ altra. Siccome l’intelletto è fatto per conoscere, e d’ altra parte 
i termini sono di tal natura da potere essere conosciuti, ne segue 
necessariamente il fatto della certezza (1). 

E dunque certo che nel pensiero di Scoto i principi dell’ ordine 
speculativo hanno una verità necessaria, perchè emergente dalla na- 
tura stessa dei termini rappresentanti il concetto e quindì l° essenza 
delle cose. Ora, se la loro verità è necessaria, è indipendente da 
qualunque atto libero della volontà divina e non può esser diversa- 
mente da quella che è, perché essenzialmente inerente alla natura 
dei termini e delle cose. 

La precedente teoria che Scoto ammette per l’ ordine intellettuale 
puramente speculalivo, la estende anche all’ ordine pratico, non es- 
sendo l'intelletto pratico una facoltà realmente distinta da quello 
speculativo. Anche nell’ ordine pratico quindi vi sono dei principi 
noti ex terminis. « I termini, egli dice, sono la causa totale del 
primo principio, tanto nell’ ordine pratico quanto in queilo specu- 
lativo » (2). 

3. — Passiamo ora a vedere l’ applicazione che Scoto fa di questa 
sua teoria fondamentale al problema che ci occupa. Egli propone la 
questione: Se tutti i precetti del decalogo siano di legge di natura (3). 
—————— 

(1) Sed principia sunt nota ex terminis apprebensis, secundum quod termini 
ultro se offerunt intellectui; ct resolutio certitudinis stat in hoc, quod ille est 
talis intellectus, et hi tales termini. Oron, 3, d. 24, n. 19. 

(2) Termini sunt totalis causa primi principii, ita in practicis sicut in specu- 
labilibus (1, Poster). Scoto in 3, d. 36, n. 12. 

(3) Oxon. 3, d. 37, q. unic. 
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Dopo di aver riportato e rigettato due opinioni in opposizione colla 
sua iesi, dice che in due modi certe cose posson dirsi de lege na- 
turae, come principi pratici noti ex ler:ninis, oppure come conclu- 
sioni derivanti necessariamente dai detti principi. 

Tali cose debbono dirsi de lege naturae nel senso più stretto e 
rigoroso della parola. In secondo luogo, ed in senso più largo, deb- 
bono dirsi de lege naturae quelle cose che, sebbene non abbiano la 
verità necessaria in forza dei loro termini; e non abbiano un’ evi- 
dente e necessaria connessione nè con i primi principi, nè coll’ ul- 
timo fine, pure godono di una vera propria conformità alla detta 
legge di natura. Ora, siccome Scoto ammette che si danno anche nel- 
l'ordine della pratica, riguardo alla legge di natura, dei principi 
noti ex terminis, ne segue che il loro valore è uguale agli altri di 
ordine speculativo, cioè hanno la stessa necessità ed evidenza. Di- 
fatti, nella prima ragione ad oppositum — che poi fa sua nel se- 
cuito della questione — dice che « quelle cose che sono di legge di 
natura, o son principi necessari noti per la evidenza stessa dei ter- 
mini, o son conclusioni che seguono necessariamente da quei prin- 
cipi. Ma nell’uno e nell'altro caso hanno la verita necessaria. Per 
conseguenza Dio non può fare che siano falsi, perciò non può fare 
che quello che comandano non sia buono e quello che proibiscono 
non sia cattivo, e per conseguenza [non può fare] di tale illecito un 
lecito » (1). . 

Nel IV delle Sentenze dopo di aver fatta la medesima distinzione 
circa la legge di natura in senso rigoroso e in senso più largo, dice 
che circa i principì pratici noti ex terminis non può aver luogo al- 
cuna dispensa e perciò il loro opposto è sempre peccato (2). 

4. — Dalle parole riferite si rileva apertamente che Scoto, non 
diversamente da tutti gli altri Dottori Scolastici, ammette la bontà e 
la malvagità di alcune cose od oggetti intrinseca agli oggetti o alle 
cose stesse, e che Dio non può volontariamente cambiarla e rendere 
lecito ciò che per naiura è illecito, come non può fare che sia falso 
un primo principio i cui termini si includono o si escludono neces- 
sariamente a vicenda. La verità dei principi nell’ ordine pratico 
emana dalla struttura intima dei termini rappresentanti il concetto, 
precisamente come nei principi dell’ ordine puramente intellettuale. 
Siccome la verità dei primi principi della legge di natura dipende, 
per ciò che riguarda l’ elemento oggettivo, dalla natura delle cose 


(1) Scoto, l. cit. 
(2) Circa primum nulla cadit dispensatio et ideo eius oppositum semper vi- 
detur esse peccatum. Oxcon. 4. d. 33, q. 1, ad arg. 
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in se stesse espresse per i termini, e, per ciò che riguarda l’ ele- 
mento soggettivo, dal falto che l’uomo è dotato da Dio autore 
«della natura di un'intelligenza capace di apprendere la realtà e la 
conformità o il rapporto di convenienza o meno dei termini e quindi 
delle cose tra di loro, ne segue necessariamente « che quelle cose 
che sono di legge di natura, ossia propriamente, ossia estensivamente, 
sono sempre uniformi » (1). Per conseguenza la legge di natura è 
assolutamente «na, invariabile e perpetua presso tutti, poichè la 
ragione umana non è che una pertecipazione della luce increata, 
quindi ciò che questa ha giudicato tanto nell’ ordine speculativo 
quanto in quello pratico esser tale o tale per la natura formale degli 
estremi cui essa ha dato il primo essere intelligibile e possibile, è neces- 
sario che la stessa ragione umana partecipazione di quella eterna, giudi- 
chi ed approvi in conformità di quella. Ora, essendo uguale in tutti 
la ragionevolezza, ossia la partecipazione del lume conoscitivo, ed 
essendo anche sempre invariabile uno e perpetuo il giudizio di Dio 
intorno alla natura delle cose, parimente la legge di natura è neces- 
sariamente una, invariabile e perpetua presso tutti. 

Per la medesima ragione la legge di natura è anche immutabile 
nel senso che esclude assolutamente la possibilità della diminuzione 
numerica o sottrazione dei precetti della legge stessa, se questa si 
prende in senso stretto e rigoroso, inquanto cioè abbraccia i prin- 
cipi pratici noti ex lerminis o le conclusioni emananti per necessità 
logica e prossimamente da essi. 

La ragione è perchè questi principi e conclusioni sono di una ve- 
rità eterna ed invariabile come eterno ed invariabile è il giudizio 
di Dio intorno ad essi, e come è eterna ed invariabile la natura o 
l'essenza astratta delle cose e della mente umana. 

Da questi medesimi principi ne segue pure che la legge di natura 
è indelebile nel cuore umano (2). 

b. — Esaminando attentamente il complesso delle teorie di Scoto 
non vediamo come si possano giustificare gli apprezzamenti del Tre- 
dici e del Turner, secondo i quali Scoto ammetterebbe che la legge 
naturale dipende dalla libera volontà di Dio e non da Dio stesso con- 
siderato come causa esemplare di ogni vero, sia nell'ordine specu- 
lativo che in quello pratico. Ma abbiamo altra ragione più diretta 
per affermare l’ insussistenza della tesi dei sopra detti autori. 

Secondo questi storici Scoto ammette che la legge naturale di- 


(1) IMa quae sunt de lege naturae, sive proprie sive extensive, semper sunt 
uniformia. Scoto, 4, d. 17, n. I. 
(2) Conf. De Montefortino, 1, 220, q. 94, art. 4, ss. 
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pende dalla libera volontà di Dio. Ora è certo che ciò che dipende 
dalla volontà di Dio non può conoscersi che mediante la rivelazione. 
Ma Scoto esclude in modo assoluto che, per conoscere la verità dei 
primi principi pratici e della Jegge naturale, si debba ricorrere alla 
divina rivelazione; poiche, secondo Scoto, i principi sì conoscono in- 
quanto se ne conoscono i termini (1). E siccome egli, sotto questo 
punto di vista, pone nel medesimo piano i principi pratici e quelli 
speculativi, ne segue che la sua teoria per questi va estesa pure 
a quelli. 

Vi entra per nulla Iddio nel fatto della cognizione dei primi prin- 
cipi? Si, dice Scoto (2), ma solo inquanto Dio è intelletto e non 
inquanto è volontà; anzi in quest’ultimo senso l’esclude positivamente. 

La luce increata, egli dice, la quale si identifica coll’ intelletto 
divino, è il primo principio di qualunque entità speculabile ed è l’ul- 
timo fine delle cose pratiche, e per conseguenza è in ordine a questa 
luce increata che si desumono i principi dell’ ordine speculativo e 
dell’ ordine pratico. 

La cognizione quindi di tutte le cose tanto pratiche che speculative 
è da ricercarsi nei principi presi da questa luce increata e questo 
genere di cognizioni è più perfetto di quello ottenuto per i principi 
propri di un dato oggetto. Così, per restringerci al caso speciale del 
nostro tema, la cognizione che abbiamo della necessità di dover vi- 
vere temperatamente per conseguire la beatitudine finale consistente 
nella visione dell’essenza di Dio in se stessa è più perfetta di quella 
ottenuta per un principio proprio alla teoria dei costumi, quale sa- 
rebbe: Bisogna vivere onestamente. 

Spiegando (3) come si possa dire che noi conosciamo la verità 
nella luce increata, Scoto spiega che uno dei modi giustificativi di 
questa espressione è quello di intendere la /uce increata come la 
causa prossima dell’ oggetto in sè, poichè l'intelletto divino coll’ in- 
tenderli produce gli oggetti nell’ essere di intelligibile e col suo atto 
fa sì che ogni oggetto abbia un essere tale e determinato, tale 0 
tal’ altra ragione di essere, che è il primo movente dell’ intelletto 
verso una data cognizione certa. L'intelletto divino che è vera luce 
increata, ha, dice Scoto, una doppia causalità: quella cioè di produrre 
gli oggetti secondari nell’ essere intelligibile, e quella di essere la 
causa in virtù della quale gli oggetti secondari prodotti muovono l’ in- 
telletto a conoscere. E questa doppia causalità giustifica l’ espressione 
colla quale affermiamo che veramente si vede nella luce increata. 


(1) Scoto, Oxcon. 1, d. 3, q. 4, n. 7,8. 
(2) Loc. c. n. 18, ss. 
(3) Loc. c. n. 19. 
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Scoto adunque ammette che, siccome l' intelletto divino è la prima 
causa o il primo principio dell’ entità conoscibile delle cose, così è 
anche il primo principio della loro conoscibilità per parte dell’ intel- 
letto creato. Nessun bisogno dunque di ricorrere alla volontà divina 
per avere la cognizione della verità dei primi principi pratici e della 
legge naturale. Anzi Scoto l’ esclude positivamente, come apparisce 
dalla risposta alla seguente difficoltà che egli muove a se stesso (1). 
Eccola: Degli atti ad extra ne è principio immediato non |)’ intelletto 
divino, ma la volontà divina. Dunque è più vero il dire che noi cono- 
sciamo dette verità in Deo volente, ossia in Dio inquanto è volontà. 

Scoto risponde dicendo che l’intellelto divino produce gli oggetti 
secondari nell’essere intelligibile, inquanto, in qualche modo, è prima 
dell’ atto della volontà, e perciò riguardo ad essi è causa meramente 
naturale, perchè agente prima dell’atto della volontà liberamente de- 
terminante. È vero che volontariamente Dio concorre a che l’ intel- 
letto creato unisca i termini, tuttavia, fatta l’ unione, che questa sia 
conforme ai termini dipende dalla natura intrinseca di essi avuta dal- 
l’ intelletto divino, causa naturale dell’ essere intelligibile dei termini. 

Sicchè, come le cose hanno dall’ intelletto divino la loro entità e 
la loro intelligibilità p7720, e la loro verità, cosi è per il mede- 
simo che all’'intelletto creato è aperta la via per poterle intendere. 
Niente quindi ricorso alla volontà divina, come sarebbe necessario 
ammettere nell'ipotesi che l’ essenza delle cose, la stessa verità 
‘ dei primi principi pratici e la legge naturale dipendesse dalla vo- 
lontà di Dio. 

6. — Il Dottore Sottile va anche più oltre (2). Egli parte dal 
principio che tutti gli uomini, essendo destinati da Dio a conseguire 
il fine ultimo, debbono avere a propria disposizione tutto ciò che è 
loro necessario per il retto svolgimento della loro attività in ordine 
allo stesso supremo fine. i 

Dunque, inferisce immediatamente Scoto, nessuno può prendere 
errore circa i primi principi pratici, poichè chi erra intorno a questi 
non ha mezzo per poter conseguire il supremo bene, poichè quegli 
negando i presupposti e i fondamenti di qualunque dimostrazione, 
chiude la strada alla verità. Non potendo far ricorso a cosa più nota 
del primo principio intorno al quale ha errato, non vi è un punto 
di presa per ricondurlo nel retto sentiero. 

7. — Da quanto abbiamo riferito, basati sul testo di Scoto, è chiaro 
che il Dottore non ha una teoria diversa dalla comune degli Scola- 


(1) Loc. c. n. 20. 
(2) Oxon. 3, d. 36, n. 13. 
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stici intorno alla natura della legge naturale e intorno ai primi prin- 
cipi dell’ ordine pratico. — Dunque come è avvenuto che sia stato 
ritenuto autore di teorie volontaristiche a riguardo di questo pro- 
blema? Forse gli addentellati sono diversi e di varia natura. 

Prima di tutto è certo che Scoto è d'accordo con S. Tommaso 
nell'ammettere la tesi della bontà e malvagità intrinseca di alcuni 
oggetti e dell’immutabilità e necessità di alcuni precetti naturali, 
sebbene non si accordino i due Dottori quando si tratta di stabilire 
quanti e quali sono gli oggetti intrinsecamente buoni o cattivi e 
quanti e quali i precetti della legge naturale. 

Scoto tenendo conto della distinzione dei precetti di legge di na- 
turra presa in senso stretto e in senso largo (come è stato dichiarato 
più sopra), sostiene che appartengono alla legge di natura presa nel 
senso più stretto solamente i precetti della prima tavola del Deca- 
logo, quelli cioè che hanno per oggetto immediato e diretto Iddio; 
mentre tutti gli altri appartengono alla legge di natura presa in un 
senso più largo. In questi non in quelli, ha luogo la contingenza e 
la dispensa. 

La posizione di Scoto è diversa da quella di S. Tommaso, il quale, 
ammettendo che i precetti del Decalogo appartengono tu/ti al diritto 
di natura senza alcuna determinazione circa la sua ampiezza, dice 
che tutti sono assolutamente indispensabili (1). Se la teoria di Scoto, 
dice il P. Casanova (2), presenta qualche novità, questa consiste nel- 
l'estensione della contingenza delle cose fino all’ ultimo limite. Nelle 
cose che appartengono alle creature ed. hanno queste per oggetto, 
Scoto non vuole legato Iddio da alcuna necessità. Riconosce questa 
necessità e l’ammette in quelle cose che hanno Dio per oggetto. « E 
qui appare, dice Pluzanski (3), una importantissima distinzione nella 
dottrina dello Scoto, il quale ha allargato il più possibile i confini 
della contingenza, ma si è fermato però dinanzi ad una necessità 
suprema, necessità assoluta della esistenza di Dio, ed essendo egli 
eterno, della immutabilità del suo stesso volere: necessiià condizio- 
nale di Dio come causa e fine di tutto il contingente che viene 
ad esistere. Senza questa necessità, infatti, ìil nostro pensiero non 
potrebbe trovare più verun fondamento alla intelligenza delle cose, 
nè avrebbesi più fondamento alla obbligazione morale; poichè se Dio 


(1) Et ideo pracecepta decalogi sunt omnino indispensabilia. $. Tommaso, 1* 
zae, q. 100, art. 8. 

(2) Loc. cit. 

(3) Saggio sulla filosofia d'el Duns Scoto, Firenze, 1892, cap. 10. I principi 
della morale, p. 267-285, 


td 
ii ZZZ I 


IL PENSIERO DEL B. GIOVANNI DUNS SCOTO ECC. 395 


non è il fine necessario degli esseri, la sua stessa legge non può 
avere un'autorità assoluta e suprema ». 

E’ più ragionevole e meglio basata la tesi di Scoto in confi‘onto 
a quella di S. Tommaso? 

L'oggetto del presente articolo esclude apertamente una discus- 
sione su questo quesito, né io intendo portarvi un giudizio in merito. 
Questo peraltro è giusto far notare, che qualunque sia la risposta 
che si voglia dare all’ accennato problema, essa è di secondaria im- 
portanza e lascia intatta l immutabililà della legge eterna e della 
lesge naturale, che di quella è il riflesso. Per il fatto quindi che 
Scoto restringe il numero dei precetti appartenenti alla legge natu- 
rale presa in senso rigoroso e stretto ed allarga il campo della con- 
tingenza e della libera volontà di Dio, ripetendo da questa la bontà 
di alcuni precetti, ai quali S. Tommaso attribuisce una bontà intrin- 
seca, è affatto arbitrario ed illogico l’ inferire che tutta la legge na- 
turale e la bontà o malvagità di tutti gli oggetti dipendano, secondo 
il pensiero di Scoto, dalla libera volontà di Dio. 

8. — Un'altra delle ragioni per le quali fu attribuita a Scoto la detta 
dottrina deve ripetersi certo dal non essere stata intesa a dovere la 
teoria speciale da lui ammessa intorno al concetto di legge. La legge 
seconrdlo Scoto, implica essenzialmente l’ atto della volontà; e questo 
atto è dell’ essenza della lesse inquanto legge. L’intelletto divino 
con un semplice, eterno, immutabile intuito dà alle cose il primo 
essere intelligibile e forma il primo giudizio circa la loro possibilità 
e circa il rapporto di convenienza o di sconvenienza delle cose tra 
di loro, e con se stesso come ultimo fine, e ciò tanto nell’ ordine 
speculativo, quanto in quello pratico. Ed è questo giudizio divino che 
costituisce quello che potrebbesi chiamare l’ elemento materiale. il 
fondo della le&ze. L'elemento /0rmn24/e di essa è costituito dall’ atto 
della volontà, alla quale sola appartiene l'impero o il comando ca- 
pace di obbligare e di vincolare la volontà altrui. Il giudizio dell’ in- 
telletto è la illuminazione della volontà. 

Dal fondo di questa teoria si è tratta la conclusione che Scoto è 
“ volontarista e che quiudi nessuna legge, neanche quella naturale, è 
per se stessa immutabile e prevale, si è detto, il contingentismo in 
tutto l’ ordine etico. 

Prima di rispondere direttamente alla difficoltà si potrebbe fare 
osservare che la proclamazione della immutabilità dei principi di 
natura così evidentemente sostenuta da Scoto, come abbiamo costa- 
tato, dovrebbe portarci senz’ altro a concludere a priori che, attesa 
l'alta intellisenza del Dottor Sottile, non possa suppersi così facil- 
mente senza prova una contradizione tra l'una e l’altra tesì da lui 
Sostenuta. E di fatti, lammettere che la legge implica essenzialmente 
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l'atto della volontà imperante non induce, nella mente di Scoto, a 
negare l’immutabilità intrinseca della legge stessa, e perciò Scoto 
non è in contradizione nè con sé stesso nè cogli altri Scolastici, 
compreso S. Tommaso. Esaminiamo accuratamente il testo del Dot- 
tore Sottile per rilevarne il pensiero genuino. 

L’intelletto divino, atto semplicissimo e immutabile, intuisce nella 
eternità la ripugnanza o la non ripugnanza delle cose tra loro e con 
se stesso come ultimo fine da conseguirsi dalle creature. E questa 
visione noi la concepiamo (1) come anteriore all’ atto della divina 
volontà liberamente decretante I’ esistenza delle cose, poiché le cose 
stesse hanno er se formaliter che siano convenienti o no tra loro, 
conformi o no all’ ultimo fine, sebbene il primo giudizio su ciò sia 
emesso dall’ intelletto divino. E siccome è in rapporto all’ ultimo fine 
che una cosa è intrinsecamente buona o cattiva, ne segue che in ciò 
non ha luogo la libertà divina, la quale non può fare che sia realiz- 
zabile e compatibile coll’ ultimo fine ciò che l'intelletto divino ha 
veduto essere intrinsecamente incompatibile col fine stesso e irrea- 
lizzabile; e viceversa. La volontà di Dio, quindi, che è essenzialmente 
retta non può non sancire comandando o proibendo ciò che l’ intel- 
letto vede essere intrinsecamente proporzionato all’ ultimo fine o in- 
trinsecamente contrario ad esso. « L’intelletto divino, dice Scoto, per 
necessità di natura è speculativo ed a ciò formalmente non si estende 
la libertà, sebbene vi abbia luogo la volontà compiacente; poichè Dio 
.necessariamente è sciente e non per volontà, a parlar propriamente, 
a quel modo che è Dio per necessità e non per volontà. Ma allora, 
se la volontà non può non volere che l’ intelletto contempli, ne segue 
che essa non è sommamente libera. Non è logica la conseguenza, 
poiché la libertà della volontà divina non si estende ad intrinseca, 
perchè questi precedono in qualche modo l’ atto della volontà; ma la 
sua libertà si estende a tutte le cose fattibili » (2). Dunque, sebbene 
la ragione formale di legge venga dalla volontà e non dall’ intelletto 
divino, siccome in ciò che ha connessione intrinseca coll’ ultimo fine 
la volontà non può discordare dall’ intelleito, ne segue che 1’ essenza 
dei primi principi etici e di alcuni precetti di legge naturale sono 
immutabili; e sussiste sempre, contrariamente a quello che asserisce 
Vallet, la distinzione tra legge naturale e positiva. 


(1) La distinzione di prima e di poi in Dio non si avvera realnente, ma ve 
la introduce la nostra mente la quale, a causa della sua limitatezza, è necessìi- 
tata a frazionare in momenti successivi ciò che in realtà è uno, permanente e 
simultaneo. Quindi la detta distinzione è relativa soltanto al nostro concetto. 

2) Oxron. 1, d. 38, q. unic. n. 4, Ed. Quaracchi n, 1097, 
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La contingenza pertanto nella teoria di Scoto non ha luogo nelle 
cose che hanno una necessaria connessione coll’ ultimo fine, ma so- 
lamente in quelle che avendo una bontà e malvagità estrinseca, sono 
buone o cattive per solo volere di Dio. Il non voler riconoscere questa 
capitale distinzione ammessa da Scoto e il volere estendere alla prima 
classe di cose ciò che egli afferma della seconda è un alterare e 
travisare sconvenientemente il pensiero del Dottore. Ed è proprio 
questo il metodo del Vallet, il quale per poter affermare la tesi del- 
l'assoluto volontarismo di Scoto si basa su ciò che questi dice nel- 
l'Oron. I, d. 44. Vediamo se sia giusta l’interpetrazione che egli ne fa. 

9. — Scoto comincia col distinguere la potenza ordinata e la po- 
tenza assoluta. In ogni agente dotato d'intelligenza e di volontà 
che ha in suo potere l’ agire in conformità della retta legge e che 
tuttavia non necessariamente agisce in conformità di essa, dobbiamo 
distinguere un doppio potere o una doppia polensza, assoluta e 07 
dinata. La capacità di agire in conformità della legge retta e se- 
condo l’ ordinamento da questa stabilito, dicesi potenza ordinata — 
potere di dirilto, dicono i giuristi. La capacità di agire al difuori 
(praeter) o contro la legge esistente, dicesi potenza assoluta — 
potere dai fatto. Quando la legge retta in conformità della quale alcuno 
deve agire non è in potere dell’agente, allora hanno la medesima esten- 
sione la potenza assoluta e quella ordinata, il potere di fatto e quello 
di diritto, e quindi non può fare oltre o contro la potenza ordinata 
e valersi del potere assoluto, se non a patto di agire disordinatamente, 
poichè l'opera potrà effettuarsi fisicamente, ma cessa di esser retta. 
La ragione è perchè quando alcuno non ha in suo potere la legge, 
essendo questa prima o superiore a lui, questi vi è necessariamente 
soggetto e non può agire contrariamente a quella e dirsi nel mede- 
simo tempo retto e onesto. D’onde ne segue che tutti quelli che 
sono soggetti alla legge divina, di potenza assoluta non possono far 
più di quello che possono fare di potenza ordinata e ogni azione 
non conforme alla delta legge è necessariamente disordinata. 

La cosa va diversamente quando la legge e la sua rettitudine sono 
esclusivamente in potere dell'agente. In questo caso egli può ope- 
rare diversamente da quello che esige la legge, poichè può stabilire 
un'altra legge retta, ed operando in conformità di questa, opera or- 
dinatamente. Anche in questo caso non può dirsi che la sua potenza 
assoluta ecceda quella ordinata, poichè la sua azione è in confor- 
mità della seconda legge retta, come sarebbe stata retta se avesse 
operato in conformità della prima, posto che fosse rimasta in vigore. 
Scoto dice che questa teoria potrebbe essere illustrata con esempi 
tolti dal potere dei Re verso dei sudditi e dalla legge positiva. 

Ora, dice Scoto, applicando al proposito la teoria esposta: « Dico 
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che alcune leggi generali rette, aventi per oggetto il fattibile, sono 
stabilite dalla volontà divina e non dall’ intelletto divino, inquanto 
precede l’atto della volontà divina, come è stato detto nella distin- 
zione 38...... Quando l'intelletto presenta alla volontà divina tale legge, 
per esempio, che prima debba darsi la grazia a chi deve esser glo- 
rificato, se piace alla sua volontà, che è libera, la legge è retta; e 
così di altre leggi. Quando dunque Dio agisce secondo queste leggi 
rette inquanto stabilite da lui, dicesi che opera secondo la potenza 
ordinata. Inquanto poi può operare molte cose che non sono conformi 
a queste leggi gia stabilite, ma al di fuori di esse, dicesi che opera 
di potenza assoluta » (1). Per conseguenza, prosegue in sostanza 
Scoto, siccome Dio può operare tutto ciò che non include contradi- 
zione ed ha in suo potere la rettitudine e l’ onestà della legge, così 
può fare un’altra legge e operare sempre 07 'dinatamente. Quindi Dio 
può fare ordinalamente tutto ciò che può fare assolutamente, pur- 
chè non includa contradizione. : 

10. — Ecco la teoria di Scoto che ha dato occasione di accusarlo di 
volontarismo assoluto intorno all'essenza del bene e del male e alla 
contingenza dell'ordine etico. Nella esposta teoria si contiene di fatto 
questo volontarismo? Francamente, no. Esaminiamo difatti il testo. 

Di quali leggi parla Scoto nella citata questione? Non certamente 
di tutte, poichè espressamente dice che alcune leggi (leges aliquae) 
sono stabilite dalla volontà divina e non dall’intelletto divino, inquanto 
questo precede l’atto della volontà. Scoto distingue espressamente le 
leggi stabilite dalla volontà divina da quelle stabilite dall’ intelletto 
divino. Di quali tra queste due specie parla Scoto? Evidentemente 
parla delle prime e non delle seconde, che esclude affatto dalla pre- 
sente teoria, la quale perciò lascia impregiudicato e intatto ciò che 
ha stabilito altrove ed ho riferito di sopra in questo scritto. Questa 
affermazione riceve conferma da ciò che Scoto soggiunge immedia- 
tamente: Quia, dice, non invenitur în illis legibus mnecessitas ex 
ferminis. Ammette quindi delle leggi aventi una necessità intrinseca 
e queste hanno il loro essere antecedentemente all'atto della volontà 
e queste Scoto non intende comprendere in questa sua teoria. 

Altra prova di questa interpetrazione la fornisce tutta la para- 
dimmica usata da Scoto in questa questione. Di tutti gli esempi, che. 
ei porta ad illustrazione della sua tesì, non ne troviamo une solo 

che abbia per oggetto il contenuto delle leggi aventi la necessità ex 
ferminis, ma tutti si raggirano circa quelle leugi che non hanno la 
necessità intrinseca, ma solamente estrinseca, dipendente dal libero 


(1) Owon. 1, d. 44, n. 2. Ed. di Quaracchi, 1912, pag. 1286, n. 1181. 
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volere di Dio e quindi circa le leggi positive (1). Questo basta ad 
assicurarci che la dottrina di Scoto ora esaminata non distruege ciò 
che altrove aveva delto (2). | 

Il Vallet stesso conferma chie Scoto ammette i primi due precetti 
del decalogo essere 7m.n2v/abili, e riferisce la ragione addotta da 
Scoto, perché, cioè, essi racchiudono un dere assoluto e s' impongono 
alla ragione e alla coscienza dell’ uomo (3). 


(1) Ecco gli esempi da lui usati: Puta omnis glorificandus prius est gratifi- 
candus. — Ut quod omnis peccator finalis damnabitur. — Ista possent cxempli- 
ficari de Principe et subditis, et lege positiva, etc. 

(2) E' oltremodo interessante vedere il metodo tenuto dal Vallet nell interpe- 
trazione del testo di Scoto. E° interessante, perchè dimostra con quali criteri si 
procede per puntellare una tesì preconcetta. Prima giova riportare il testo di 
Scoto: « Sed quando (l° autore segue l'edizione del Wadding) intellectus. ottert 
voluntati divinae 4/2» legom, puta, quod omnis glorificandus prius est gratifi- 
candus, sì} placet voluntati suae, quae libera est, recta est lex, et ita de aliis 
legibus. Deus igitur agere potens secundum istas reetas leges, ut praefixae sunt 
ab eo, dicitur agere secundum potentiam ordinatam. Ut autem potest agere multa 
quae non sunt secundum istas leges iam pracfixas, sed practer illas, dicitur 
eius potentia albsoluta ». Oxon. 1, d. 44, n. 2 — Ea. di Quaracchi, n. 1181. Il 
Vallet così traduce: « Lorsque l’' intelligence de Dien présente a sa volontè une 
régle, cette régle est droite, juste et bonne, s'il pla” (il corsivo è dell'A.) à sa 
volonté qu’ elle le soit. Lui convient-il de changer la loi qu'il a établie? Il 
communique a la loi nouvelle, par son sex? déeret, toute la rectitnde de la 
premiére. La Justice, la loi, c'est ce qui plat è Dieu ». Toce. cit. pag. 297. 
Le virgolette che chiudono il testo sono del Vallet e starebbero ad indicare 
esser quella la traduzione letterale del testo di Scoto, invece il traduttore ha 
sostituito il proprio pensiero a quello di Scoto. Difatti, la formula di Scoto talem 
legem è determinativa e sta ad indicare il suo riferimento ad una legge di cuì 
sì è parlato in antecedenza. Ora, in antecedenza Scoto ha parlato di quelle leggi 
che praefizae sunt a voluntate divina, cioè delle leggi positive. La parola talem 
si può anche riferire alla legge di cui parla immediatamente dopo; ma anche 
questa è una legge positiva, come appare dall''esempio: pula quod omnis, ete. Il 
Vallet traduce la parola elem per une che conprenderebbe così tutte indeter- 
minatamente le leggi. Siccome l'esempio portato da Scoto: Puta quod omnis 
glorificandus prius est gratifirandus, lo sconcertava non poco, egli lo ha trala- 
sciato senza alcun segno che indicasse la interruzione del testo. Poi seguita a 
tradurre il testo, non alla parola o alla lettera, ma a senso, in modo da man- 
tenere sempre l'equivoco coll’ ignorare la distinzione ammessa tra legge e legge 
da Scoto. Il motto: traduttore, traditore, è qui al suo luogo! 

(3) E° curioso anche qui il costatare come il pensiero dell'A. sia oscillante 
e contradittorio. Alcune righe più sopra, rilevando il contrasto tra il Dottore 
Angelico e il Sottile su questo punto, dice che secondo Scoto: « La loi morale 
repose tout exziere sur la volontè divine livrée a’ elle-mème, ct ne connaissant 
d’ autre rèégle que sa propre décision » (1. c.), mentre ora dice che anche Scoto 
ammette l’ immutabilità di due precetti. 
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. Dunque non tutta la legge dipende interamente dalla libera vo- 
lontà, poichè questa trova una frontiera insorpassabile nel bene as- 
soluto, necessariamente voluto dalla divina volontà. Dunque, anche 
secondo il Vallet, nel fondo della dottrina non vi è disaccordo so- 
stanziale tra l’Angelico e il Sottile. La questione quindi va sdoppiata 
e si riduce tutta a sapere o a precisare quanti sono o debbono es- 
sere i precetti aventi una necessità intrinseca o una bontà o malva- 
gità intrinseca, ed allora abbiamo due questioni ben distinte che sa- 
rebbe strano in chi si occupa di etica non conoscere nei loro termini. 

Secondo il Vallet Scoto dimentica il celebre assioma: Non dona 
aut mala, quia praecepta vel prohibita, sed praecepta aut prohi- 
bita, quia bona vel mala. Evidentemente questo celebre assioma 
non è estensibile indistintamente a tutte le leggi, come ognuno deve 
ammettere. Dunque di alcune leggi è vero, e di alcune altre é vero 
l'opposto. Di quante precisamente è vero? Nel fatto si avvera anche 
nella teoria di Scoto, come ha confessato più sopra lo stesso Vallet. 

Dunque, ripetiamo, è questione non di sostanza, ma solo di deter- 
minazione di particolari di secondaria importanza. Per lo Scoto sono 
pochi i casi in cui si avvera il celebre assioma. Ma restringere i casì 
in cui un fatto si avvera non vuol dire negare in generale l’ avve- 
ramento del fatto stesso. 

11. — Lo stesso autore afferma che la teoria di Scoto sopprime 
ogni differenza tra la legge naturale e le leggi positive. Niente di 
più inesatto. Scoto ammette la legge naturale come naturale e le 
leggi positive come positive. Ecco le sue parole: « Quelle cose che 
sono contenute nella Scrittura e tuttavia non sono note ex tern:inis 
nè dimostrabili per esse, e la cui conformità o consonanza alle 
dette verità non è immediatamente evidente, sono veramente di 
diritto posivo divino, quali sono tutte le cerimonie dei Giudei per il 
tempo di quella legge e dei Cristiani per il tempo della nostra 
legge » (1). Dunque anche Scoto ammette la distinzione tra legge di 
natura e legge positiva. « Abbiamo, egli dice, una doppia legge positiva, 
di cui una contiene i precetti evangelici, che generalmente sono con- 
formi alla legge di natura, l’altra contiene i precetti ecclesiastici (2). 

Altrove (3) dice che il contenuto della S. Scrittura, come i pre- 
cetti, i consigli ed i sacramenti, sembra esser quasi una spiegazione 
della legge di natura, che, secondo l’ Apostolo (4), scripta est in 
cordibus nostris. 


(1) Oxron. 4, d. 17, n. 4 — Report, ib. — Cf. Oxon. Prol. q. 2, n. 7. 
(2) Report, 4, d. 17, n. 5 — Ozon. ib. n. 4. 

(3) Oxon. Prol. q. 2, n. 7. 

(4) Ad Rom. 2, 15. 
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12. — Da tutto ciò che abbiamo detto sopra, si rileva che le ac- 
cuse di volontarismo e di contingentismo che si muovono al Dot- 
tore Sottile riguardo, in modo particolare, ai principi della morale e 
della legge naturale, non hanno fondamento. L'accordo nella sostanza 
è perfetto con tutti gli Scolastici, compreso S. Tommaso. Anche Scoto 
è fedele ai principi dell’intellettualismo e fa dipendere dall’ essenza 
di Dio, considerata come esemplare e come bene assoluto, fine ultime 
delle creature, l'essenza delle cose e della legge naturale. Le diffe- 
renze, che certo esistono, si raggirano tutte sulle modalità e acciden- 
talità. Queste si potranno discutere, ma non è giusto nè logico che 
per una divergenza di modo, divergenza che ha le sue buone ra- 
gioni alla base, si debba dichiarare inquinato un sistema e com- 
promesso tutto un insegnamento intorno al problema della moralità. 
E’ desiderabile quindi che in seguito si ponderi meglio ciò che s’in- 
tende asserire sul conto di rispettabili scuole e Dottori, specialmente 
da chi scrive di storia della filosofia, affinchè questa sia veramente 
storia della filosofia e non storia della propria ignoranza. 


Arezzo, Saione. 


P. Donato Zuccherelli 0. M. 
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Lr istoria del cimento del fuoco 
TRA GIROLAMO SAVONAROLA E | FRANCESCANI 


di Fra Mariano da Firenze 
nn 


1. « L'istoria tutta del cimento del fuoco in fra li frati nostri e loro », 
cioé i Domenicani, intitola appunto questo brano d'’istoria il tradut- 
tore di Mariano da Firenze, Fra Dionisio Pulinari, al quale dobbiamo 
pure se il brano stesso ci è stato conservato. 

Ecco comiegli ne parla, dopo aver riportato alcuni ricordi cavati 
dal Priorista pubblico, nonché tutto il processo di Fra Girolamo Sa- 
vonarola. Riporto il passo per intero, perchè ci servirà anche, in- 
sieme ad altri passì al pari di questo già editi, ma rimasti tutti ignoti 
agli autori anche i più recenti, che si sono occupati del Pulinari, ci 
servirà, dico, a meglio conoscere quella così bella fisura di uomo. 

« Voglio (egli dice) porre qui quello che ne scrive di tutte queste 
cose, del cimento del fuoco e della sua presenza [di Fra Girolamo] 
e arsione, un Fra Mariano da Fiorenza dell’ Ordine nostro, il quale 
sì trovò presente a tutte queste cose, in un suo trattatello che lui 
fa in quel latino che lui sapeva, e l’ intitola Brewvis Chronica Pro- 
cinciae Thusciae. I qual Fra Mariano scrisse assai cose e dell’ Ordine 
tutto, e della nostra famiglia dell’Osservanza e benchè, come ho detto, 
che lui le scrivesse in quel latino che lui sapeva, non è per questo che "1 
non sia da lodarvelo, perché ci ha pur lasciato un po’ di lume delle cose 
nostre, che in veritade questi Osservantini sono stati e sono molto negli- 
centi nel lassare memorie delle cose nostre: e la metterò in vulgare, 
così come, se Iddio mi presta vita, ho desiderio di tradurre tutte le sue 
cose in vulgare, acciò che la sua e la mia fatica possa essere a consola- 
zione di tutte le persone, le quali saranno desiderose di saper li fatti 
eroici di detti nostri santi Padri, tanto dal principio dell’ Ordine, 
quanto poi in fra li Frati detti dell’ Osservanza. E benchè il suo la- 
tino per avventura sarà forse giudicato più facile che il mio vulgare, 
pure in ogni modo non voglio mancare, incominciando per adesso da 
questa gara che fu fra noi e li Frati di S. Domenico l’anno 1498, 
per rispetto di Fra Girolamo da Ferrara, il quale, come che "1 me- 
ritava, fu abbruciato nella cittade di Fiorenza ». 

Nelle ultime parole di Fra Dioniso Pulinari, come si vede, è e- 
spresso dunque anche il giudizio che di un uomo e di un’ opera così 
complessi, come la personalità e l’opera del Savonarola, egli sì era 
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formato, giudizio del resto che era pure quello dell’ autore, certo 
assai apprezzabile, che egli traduceva. Sul qual giudizio però è noto 
non convenire la maggior parte degli studiosi di cose savonaroliane; 
— e io pubblicando il documento, non cercherò nemmeno di convin- 
cerli. Pure non credo sia troppo sperare, e vorrei dire quasi di 
esigere, che da qui in avanti, per pronunziare equamente un giu- 
dizio intorno alle relazioni, pur troppo non amichevoli, di fra Giro- 
lamo Savonarola con i Frati Minori, debbasi ricorrere anche alla no- 
stra fonte, che è poi fonte contemporanea di vista e di udito, cioè 
a Fra Mariano Fiorentino, il quale ha creduto coscenziosamente por 
fine al suo dire scrivendo: « Le quai [cose] dico che non ho scritte 
condotto da odio alcuno, benchè minimo, ma acciò che la veritade 
sempre in eterno abbia il luogo suo..... Eccomi avanti a Dio, che io 
in alcuna cosa non mento ». 

E in tre punti principalmente io vorrei che la detta fonte non 
sì trascurasse, cioè nel cercare quale fosse il movente che spinse i 
Francescani contro Fra Girolamo; da chi partisse veramente la sfida 
per la prova del fuoco; e quale fosse in realtà il contegno degli uni 
e degli altri davanti al fuoco stesso preparato, chi fosse che fece 
fallire la detta sfida. 

Pasquale Villari — e cito lui come il principale storico savonaro- 
liano e principale accusatore, tra i recenti, dei Francescani — vede 
assai facilmente il movente di questa audace lotta che i Francescani 
ingaggiavano, in gelosie e invidie di concorrenza e di prestigio; e ne 
aggrava anzi la posizione facendoli strumenti coscienti della Signoria 
per perdere un uomo. Ma leggasi invece tutta la nostra Cronaca, ed essa 
non ci potrà dare altro che la convinzione che essi agirono per un 
principio molto, ma molto più alto, la difesa cioè dell’ autorità del 
Pontefice, che essi credettero — e altri potrà ben dire se a ragione 
o a torto — non sufficientemente rispettata. La buona fede almeno, la 
riconobbero ai Francescani ancne Augusto Conti e Alessandro Ghe- 
rardi, quando, in modo diverso, dovettero occuparsi, come diremo, 
della nostra Cronaca, benché fossero convinti sostenitori di o ona- 
rola e su di essa trovassero assai cose da ridire. 

E non sarà dunque vero, mi si potrà dire, che i nemici di Fra 
Girolamo si servissero dei Francescani per finì che non erano esclu- 
sivamente quello di difendere l'autorità del Papa? Alla quale domanda 
sarà pienamente sodisfatto, se dal documento che pubblichiamo ap- 
parirà che i francescani, nè per azione nè per cuoperazione, ebbero 
presenti o fecero loro propri quei fini. Intorno alla qual cosa però 
io credo difficile una risposta affermativa. 

Riguardo all’altro punto — da chi partisse la sfida del fuoco — per 
il Villari non è dubbio che il provocatore, il promotore dello scan- 
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dalo, come anche lo chiama, lo sfidatore fosse ‘ Francesco di Puglia 
predicatore francescano di S. Croce; ma anche qui non bisognerebbe 
dimenticare che Francesco di Puglia si « offerse » di entrare nel 
fuoco, dopo che Fra Domenico, — la rovina incosciente di Fra Gi- 
rolamo — si era mille volte offerto di confermare con segni sopran- 
naturali, non escluso l’entrare nel fuoco, la dottrina di Fra Girolamo, 
e dopo che — cartello veramente di sfida — egli aveva fatte attac- 
care alle porte di Santa Croce le sue famose conclusioni, da provarsi 
al bisogno anch’ esse con segni soprannaturali, e dopo che Fra Fran- 
cesco ebbe veduto in realtà che di esse « alcune non erano da di- 
sputarsi con ragioni ed argomenti », perchè affermanti quello che 
sarebbe stato in futuro, e quindi sfuggenti ad ogni prova umana. 

E sul terzo punto finalmente il Villari rincara anche più la. 
dose, non però senza qualche contradizione; giacchè mentre ha 
detto che i Francescani furono i provocatori della sfida, dice poi 
che si sarebbero ritirati molto volentieri, quando videro che Fra 
Domenico faceva sul serio, e che s’indussero a sottoscriverne 
l'accettazione allora soltanto, quando dalla Signoria fu forse « sotto 
voce assicurato », che nessun francescano sarebbe mai entrato nel fuoco; 
e pur non ostante questa assicurazione, ad essi non « era bastato 
l'animo neppure di guardare il palco apparecchiato »; cosicchè neanche 
la Signoria aveva mai creduto di trovar « tanta paura nei Frati Mi- 
nori ». Infatti fra Giuliano Rondinelli, campiune da essi scelto per 
contrapporsi a fra Domenico, « misero Frate », egli dice, nonchè « cieco 
istrumento dato in balia all'ira dei Compagnacci ed alle astuzie del 
Pugliese », Fra Giuliano, dico, con questo suo degno compagno, quando 
fu il tempo di comparire in piazza, se ne stavano invece in Palazzo, 
a non so quanti segreti colloqui con la Signoria e solo per non aver 
voluto essi discendere e a forza di sollevare « obiezioni », « pretesti e 
pretese », fecero si che l’esperimento non avvenisse (1). Ora, io vorrei 
che si portasse solo un documento serio dell’ assicurazione avuta da 
parte dei Frati Minori che non sarebbero entrati nel fuoco, e della loro 
pretesa paura, mentre per due ore intere essi dovettero attendere gli 
avversari sotto la Loggia dei Signori, e su nella Cappella di Palazzo, 
« mentre ginocchioni e con le braccia distese in modo di croce » 
umilmente pregavano, aspettando davvero che Fra Domenico cessasse 
dai suoi viaggi dalla Piazza al Palazzo, e dal metter fuori realmente 
sempre nuove pretese. L'esperimento non si fece, perchè la paura 
era in Fra Domenico, ma dei Francescani, ne sia certo Pasquale Vil- 


(1) A proposito del Villari vedasi la sua Storia di Girolamo Savonarola ecc. 
Firenze, 1910, nel capitolo L'esperimento del fuoco (Il, 137-61), dove passim parla 
dei Frati Minori, e si vedrà che io non ho certo caricato le tinte. 
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lavi, benchè sicuri tutti di bruciare, ma sicuri anche che sarebbe bru- 
ciato l'avversario, e quindi sarebbero fallite le sue prove sopranratu- 
rali, non solo Fra Giuliano vi sarebbe entrato, ma vi sarebbero corsi 
tutti, come disertando i loro conventi erano corsi tutti alla Piazza 
della Signoria. 

La nostra fonte marianea non fu del tutto e a tutti fin qui scono- 
sciuta; chè anzi lo stesso Fra Dionisio Pulinari, che ha tradotto il no- 
stro brano, scrivendo poi a sua volta, verso la fine del cinquecento, 
la Cronaca dei Frati Minori di Toscana trasfondeva la Brevis Chro- 
nica di Mariano nella sua assai più ampia, usando anche le parole 
medesime, abbreviando invece altre volte, come accade, ed ei lo con- 
fessa, nel raccontare il fatto nostro, che lascia fuori nella sua Cro- 
naca per più di tre quarti, sopra tutto per la parte documentaria (1). 
Però anche nella forma dataci dal Pulinari e già conosciuta, essa 
non è stata discussa nè pro nè contro dagli scrittori savonaroliani 
e il Villari, per esempio, si contenta di annunziarne semplicemente 
in una nota la pubblicazione avvenuta. 

Ma del resto se ciò fosse stato fatto, non sarebbe per questo ces- 
sata la utilità di pubblicare questa parte di Cronaca nella sua forma 
primitiva, e il Gherardi stesso, vedendo appunto come l’opera del 
Pulinari non fosse che un compendio « così nella forma come nella 
sostanza », scriveva dell'opera del Mariano, che « non sarebbe del 
tutto inutile ripubblicarla nella forma originale (2) ». 

Nondimeno, pur ammettendo egli, come fu detto, la « sincerità 
e umiltà » dei Frati Minori nel combattere contro Savonarola, con- 
fermate da tanti particolari « lasciati scritti da Fra Mariano da Fi- 
renze, che fu loro e un di loro, e al cui racconto non v'è ragione 
alcuna di negar fede », chiamando a testimonianza anche l'altro e- 
gregio uomo che fu Augusto Conti, esclama: « Eppure, di giudizi 
appassionati, di quelle che il Conti giustamente chiama « collere non 
pie » è piena tutta la sua narrazione (3) ». Ma, con buona pace di 
tutti, io non mi sentirei di sottoscrivere a questo giudizio senza molte 
riserve. i 


(1) Questo brano della Cronaca del Pulinari fu edito la prima volta da Au- 
gusto Conti nell’ Archivio Storico Italiano, Serie II, Vol. XII, pagg. 367-75; e 
quindi dal P. Saturnino Mencherini nell' edizione dell’ intera Cronaca, Arezzo, 
1913, pagg. 68-75. 

(2) Alessandro Gherardi, Nuovi documenti e studi intorno a Girolumo Savo- 
narola, Firenze, 1887, da pagg. 351 a 358, dove parla del manoscritto dell’ opera 
del Mariano da lui scoperto, e ciel quale anche noi parleremo, e vi riporta i brani 
del Pulinari che noi abbiamo pure già riferito e riferiremo in seguito. 

(3) Op. e luogo cit. 
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Prima di tutto e in quanto riguarda Fra Mariano, è da notarsi 
che avendolo esso per un ambizioso e ribelle alla Chiesa non poteva 
certo trattare Girolamo Savonarola come un Santo, ma indarno, d'al- 
tra parte, sì cercherebbero nella sua Cronaca attacchi alla vita pri- 
vata di lui, che non avesse relazione con la sua azione esterna, e 
anche in questi casi egli fa il più delle volte parlare il Processo di 
condanna, piuttosto che asserire direttamente. 

Che se poi anche questo suo citare il.Processo volesse prendersi 
come sfogo di mal animo, perchè appunto adulterato, si può rispon- 
dere che Fra Mariano dovette ritenerlo invece autentico, non accen- 
nando a nessun dubbio in proposito e riportandolo sicuramente tanto 
per i biasimi quanto per le lodi di Fra Girolamo, biasimi e lodi che 
ei sapeva o doveva creder veri anche per altre parti e che confer- 
ma più volie appellando a fatti suoi propri, a circostanze e persone. 

E poi egli appella al Processo specialmente in principio del suo 
racconto, « ma poi, dice anche il Gherardi, la narrazione si allarga 
(massime intorno alla prova del fuoco) e diventa e si mantiene ori- 
ginale sino in fondo ». Quindi anche se il Processo è falso, non si 
deve svalutare per questo tutto il lavoro del Mariano. 

Riguardo poi all’ opera postavi intorno dal Pulinari, le cose sono 
forse un poco diverse. Egli, da buon florentino antico, ha abbastanza 
sciolto lo scilinguagnolo alla facezia, che non giova certo alla serietà 
d'una narrazione di fatti cosi gravi. Di Fra Girolamo quindi parla 
assai liberamente, ed anzi si deve forse alle sue espressioni, se il 
Gherardi ha potuto credere altrettanto del Mariano, perchè egli in- 
termezza la sua traduzione anche con riflessioni proprie, come ve- 
dremo, riflessioni sfuggite al Gherardi, e che sono appunto le meno 
benevole. Pur tuttavia anch'egli la piglia piuttosto coi suoì fiorentini 
che con Fra Girolamo, poichè senza ucciderlo potevano bene mandarlo 
in esilio, o almeno mandarlo ad esser giudicato a Roma; e così egli 
non ha difficoltà di dire che dubita assai dell’autenticità del Processo 
di lui quale fu dato fuori, in un tempo in cui era assai facile di 
poter dire il contrario. 

Annotando dunque il Priorista, che fa grandi lodi al Savonarola 
specialmente per aver molto contribuito a che non si spargesse sangue 
e che non seguissero esilii in Firenze, alla cacciata dei Medici, il Pu- 
linari ha questa tirata contro i fiorentini: « Io Frate Dionisio Pulinari 
fiorentino, Frate dell’ Osservanza di San Francesco, che scrivo questi 
ricordi, che siamo al presente nel 1578, del mese di Giugno, la notte 
di Sant Alessandro Vescovo di Fiesole, alli 6 di detto, mi muovo a 
dir così per le parole che dice il sudetto nel suscritto ricordo, e 
per quelle che "1 dirà poco di sotto; e dico, che così è il vero, che 
"Inostro cervello fiorentino è molto corrivo, e perchè sono di Firenze 
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non dico quello che vorrei dire; ma in fatti è che i fiorentini non 
conoscono modo nell’ amare, nè fine nell’odiare. Vedetene l’esempio 
in questo tristo di Fra Girolamo, che a un tratto il fanno padrone 
della Cittade, e quanto che è in loro lo mettono a canto a Cristo, 
sopra tutti li santi, e a un tratto l’ardono, e quanto che è in loro lo 
mettono nelle posteriora di Satanasso. Queste cose, se "1 mi fosse 
lecito, ve le confermerei con alcuni esempi novelli, che non me li 
potreste nè sapreste negare, ma stiamo su l’ esempio di costui, di chi 
noi parliamo: Che sapienza fu quella d’ uomini che reggevano una 
tale Repubblica, fare un Frataccio di nulla entità, di non più lettere 
che tanto, di nessun bene, solamente per un suo voler profetare, che 
sapienza fu, dico, farlo Signore della loro Cittade e padrone a bac- 
chetta? Bastava pur dirli, che se lui era santo, come che ’l diceva, 
che i santi non dicono d'esser santi; bastava pur, dico, dirli che 
"l pregasse Dio per loro; e quando pure poi si videro truffati, bastava, 
dico, ancora il cacciarlo via dalla loro Cittade, senza darlo al fuoco, 
o pur mandarlo a Roma, e non esser loro che dessero al fuoco quello 
che per il loro caldo s' era messo a far contro il Papa, quel che a- 
veva fatto. E così conchiudo e dico che il cervello fiorentino non 
conosce modo nell’ amare, nè fine nel disamare, e così è ». 

E dopo il Processo aggiunge: 

« Io Fra Dionisio Pulinari da Firenze, Frate dell’ Oscervanza di 
San Francesco, che l’anno 1578 ho copiato questo Processo, perché 
per dirne quel che me ne pare, dico, che sempre ho sentito dire, 
che per buoni rispetti non si dette mai in luce il tutto; e questo 
Processo mi pare mi confermi nel credere che ’1 sia vero. Più ancora 
dico che mi maraviglia che "1 Processo di Fra Girolamo apparisca, 
e di quelli di Fra Silvestro e di Fra Domenico non se ne vegga 
niente, e pure ambidue furono insieme con lui condannati al fuoco. 
Tutto penso sia stato fatto per buoni rispetti (1) ». — E dopo questi 
apprezzamenti e schiette confessioni, credo che anche alle sue parole, 
sia pure alle volte un po’ mordenti, ma non più mordenti di quelle 
degli avversari, debba darsi quel senso che i detti apprezzamenti e 
confessioni domandano. 

2. Detto questo in riguardo a quanto la nostra pubblicazione ha in 
relazione alla storia di Savonarola, mi pare ben fatto mettere in ri- 
lievo alcuni punti biblio-biografici di Fra Mariano e di Fra Dionisio 
Pulinari che da essi si chiariscono, 0 ricevono almeno un qualche lume. 


(1) Con la quale espressione sembra voglia accennarsi a segreti di Stato che 
sarebbero venuti fuori dalla pubblicazione del Processo originale, come pare vi 
accenni anche il Mariano. I Processi di Fra Silvestro e di Fra Domenico, come 
quello di Fra Girolamo, sono anch’ essi ora alle stampe. Vedasi il Villari, Op. 
cit. nell' Appendice al secondo volume, pagg. CXLVII-CCXXXI. 


408 P. ZEFFIRINO LAZZERI O. F. M. 


Prima di tutto è ben da distinguersi la Brevis Chronica Provin- 
ciae Tusciae, dalla quale traduce il Pulinari la storia di Savonarola, 
dal Tractatus de origîne, nobilitate et de excellentia Tusciae dello 
stesso Fra Mariano, che si conserva ancora manoscritto nel convento 
di Ognissanti a Firenze; il qual trattato non parla già della Toscana 
come Provincia Francescana, ma bensi della Toscana come regione, 
della quale esalta tutti i pregi sia naturali che storici, sia acquisiti 
per i suoi grandi uomini in ogni sorta di virtù e di sapere. Il Wad- 
ding non indica alcuna di queste due opere, e il Da Terrinca conosce 
solo il Tractatus e non la Brevis Chronica; lo Sbaraglia invece, 
prendendo da Marco da Lisbona la notizia che il Mariano scrivesse, 
come questi dice, anche un’ Historia particolare della Provincia di 
Toscana (1), applica ad essa quello che già il Da Terrinca avea detto 
contenersi nel Tractatus, cioè che fosse stato scritto nel 1517 e in- 
dirizzato a Fra Cino da Prato (2), e quindi di due opeye ne fa una 
sola (3). La confusione dello Sbaragliasi è fatta poi generale fino al 
Sabatier (4), anzi all’ editore della Cronaca pulinariana, P. Satur- 
nino Mencherini, il quale non pone tra le opere del Mariano, e 
quindi tra le fonti del Pulinari, nessuna Cronaca di Toscana all’ in- 
fuori del Tractatus (5), mentre la Brevis Chronica è proprio la 
sua fonte principale. 

Del resto il trovar noi nello stesso Tractatus che fu composto 
nel 1517, ci avverte subito che esso non può essere la Brevis Chro- 
nica composta invece tra il 1510 e il 1514; giacchè mentre ci narra 


(1) Cronache ecc. lib. 9, cap. 23. 

(2) Theatrum etc. pag. 209. 

(3) Supplementum ad Scriptores etc. pag. 518. 

(4) Tractatus de Indulgentia etc. Paris, 1910, pag. 138. 

(5) Vedasi la nota 3, pagg. 147-48, apposta all’ Edizione medesima. Eppure il 
Pulinari dice moltissime volte che il Mariano scrisse una Cronachetta della Pro- 
vincia Toscana, che la scrisse nel Convento di Belverde (Ibid. pag. 512), e la dice 
più volte questa Cronaca, dando al Mariano la parte principale della sua opera 
medesima. Né è vero che egli abbia seguito, o abbia avuto bisogno di seguire 
l'altra opera del Mariano stesso, cioè il Fasciculus Cronicharum, in quanto po- 
teva contenere delle cose della Provincia Toscana, come pare voglia intendere 
il medesimo Editore (Introduzione pagg. XVI-XVII) mentre non cita il Fasciculus 
che solo una volta (pag. 37) e un'altra volta potrebbe essere citato implicitamente 
(pag. 2) dove tratta sempre di cose generali e non particolari della Toscana; 
come una sola volta pare accenni alla storia dell’ Ordine di Santa Chiara (pag. 
2054-55). Il Padre Roberto Razzoli invece avea già ben distinto il Tractatus dalla 
Brevis Chronica, dicendo questa purtroppo smarrita (Luce e Amore, I (1904), 
pag. 315 in nota), e così anche il P. Bernardino Sderci (La Verna, III, 352-655) 
accenna chiaramente a questa Cronachetta del Mariano, a cui attingeva il Pulinari. 
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che la campana tolta a S. Marco stette a S. Salvatore al Monte fino 
al 1510, sappiamo d'altra parte dal Pulinari che al 1514 gli manca- 
vano al tutto « gli scritti di Fra Mariano (1) », cioè la Brevis Chro- 
nica, e quindi deve supplir di suo per scrivere le cose della Provincia. 

Il Mariano dunque ha scritta la Cronaca Francescana della To- 
scana, e l’ha scritta tra il 1510-14, essa è diversa dal Trattato, e da 
quella principalmente ha preso il Pulinari; ecco quattro punti, se non 
m'inganno, un po’ meglio chiariti riguardo alla bibliografia del Ma- 
riano medesimo. Mi piace ora dir qualche cosa sopra un punto 
biografico, benchè la nostra pubblicazione non ci dia forse su ciò 
alcun nuovo lume. 

Scrive il Mariano, e lo hanno pure gli altri storici, che uno dei 
discepoli di Savonarola, e che predicava in Duomo mentre egli pre- 
dicava in San Marco, era Fra Mariano degli Ughi fiorentino. Ora 
secondo il P. Razzoli (2) e tutti gli altri dopo di lui, degli Ughi 
molto probabilmente sarebbe stato anche Fra Mariano nostro, pur 
Fiorentino. Ora non è invece molto improbabile che di una medesima 
famiglia, in un medesimo tempo, fossero usciti due Fra Mariano, uno 
Domenicano, l’ altro Francescano, uno seguace devoto, l’altro avver- 
sario del Savonarola, e che questi, nominando quegli, non avesse che 
da chiamarlo « Fra Mariano delli Ughi », senza il minimo accenno 
alla supposta parentela, mentre, e io ne potrei recare le prove, non 
fa così in altri casi? Che anzi la testimonianza stessa portata dal 
Razzoli, cioè quella del Pulinari, che dice sepolto nel convento di 
S. Salvatore al Monte un Fra Mariano degli Ughi, a me sembra provi 
tutto il contrario; giacchè a questo giovane ivi morte di morbo tra 
il 1492 e il 1499, tra le quali due date egli lo colloca (3), sì oppone 
troppo bene il vecchio, come sappiamo, Fra Mariano da Firenze, 
« scrittore di queste Cronache », dice il Pulinari, che il 20 di Luglio 
1523 « si morì di morbo nel Ceppo », cioè allo spedale del Ceppo, 
dove era andato a confessare gli appestati (4), perchè si debba cre- 
dere al un abbaglio pulinariano. Concludo quindi dicendo che è al- 
meno molto improbabile che il nostro Fra Mariano fosse della fami- 
glia Ughi, e ci vorranno ancora nuovi studi per sapere qualche cosa 
di più preciso. 

Il Pulinari invece ci mette lui stesso nella via per sapere quando 
egli sia nato, e forse quando sia morto, ciò che agli autori france- 
scani non era in tutto noto ancora. 


(1) Cronaca, pag. 92. 
2) Luce e Amore, I, 29. 

. (3) Cronaca cit. pagg. 204-07. 
(4) Ibid. pag. 100. 
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Il P. Razzoli lo disse nato « circa l’anno 1515 (1) », e l' Editore 
della sua Cronaca anche meno precisamente « sul principio del se- 
colo XVI (2) ». Noi invece possiamo dirlo con precisione, mese più 
mese meno, nato nel 1517. Ecco come egli s'’introduce a parlare a un 
dato punto della storia del Savonarola che stava traducendo. 

« Qui io Fra Dionisio suddetto che scrivo e ho tradotto di latino 
in vulgare questo Trattatello, come che ho di sopra detto, a propo- 
sito che costui [Fra Mariano] dice, che in Firenze era divisione, a 
confermazione di quello che lui dice, voglio dir quello che quasi per 
miracolo m’è scaduto (sic) stamattina a punto che noi siamo la mat- 
tina di San Barnaba del 1578 in sul Poggio di Fiesole, nel luogo 
nostro di San Francesco, dove che al presente sono indegnamente 
Guardiano. Io avevo scritto su questa operetta dall’ otto ore sino alle 
dieci, e a puuto ero pervenuto a dove di sopra si dice: Era certo, 
come che di sopra aviamo detto, nella cîittade ecc.; quivi feci punto, 
e per mio diporto e esalamento, perchè non posso star troppo con- 
tinuo allo scrivere, perchè son vecchio d'anni 61, e per il troppo 
scrivere son fatto sordo, e ho continui romori nella testa. Però, dico, 
me n’andai su quel pratello che è davanti alla chiesa nostra, che 
sguarda su la Piazza di Fiesole, dove sendo stato alquanto mi venne 
a caso chinatomi (sic) a raccorre un pezzo di fogliaccio, ch'era di 
quei che portano le genti che vengono a spasso quassù, che pren- 
dono qualcosa dai pizzicaguoli, cacio o simil cose che comprano, e 
così cominciai a leggere, e trovai ch'era una lettera scritta in Fi- 
renze da un qualche cittadino, il cui nome non vi era scritto, perché 
era stato levato via a punto dove era il nome di colui che scriveva. 
La lettera » ecc. La lettera cioè, diciamo noi, punto favorevole al 
Savonarola, può ben vedersi, per chi lo desiderasse, nel libro del 
Gherardi da noi più volte citato, e ci contenteremo di sapere dal 
Pulinari come egli Y 11 di Giugno, giorno di San Barnaba, del 1578 
fosse vecchio di 61 anno, e quindi (1578—61-=1517) egli nascesse ap- 
punto nel 1517. 

In quanto aila morte di lui non vi è nemmeno questione, perchè 
lo dicono Tutti orto nel conventino della Doccia vicino a Fiesole 
nel 1582, e solo il Sabatier (3) non so con quale fondamento lo dice 
morto il 1518. Il Da Terrinca, pur ponendo l’anno 1582, lo dice poi 
vir grardaetus (4). Ma un uomo di 65 anni non sarebbe stato 
davvero molto vecchio, e quindi non e forse improbabile la data del 


(1) Luce e Amore, I, 458. 
(2) Nell Introduzione, pag. IX. 
(3) De Indulyentia ecc. pag. 140. 
(4) Op. cit. 196. 
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1598, e così saremmo veramente anche sicuri che il laboriosissimo 
vecchio ci avrebbe davvero tradotte tutte le opere di Fra Mariano, 
come poco sopra ci aveva promesso, e potremmo insieme aver la 
speranza di ritrovarle almeno nella traduzione. Che se invece egli è 
veramente morto nel 1582, dopo questo primo saggio del 1578 poco 
di più ci può avere tradotto, perchè in questi pochi anni noi lo sap- 
piamo occupato a compilare la sua Cronaca, che purtroppo ripara 
soltanto in parte alla grave perdita delle opere del Mariano. 

3. E veniamo ora a parlare dei Codici, dove il brano di Cronaca ma- 
rianeo-pulinariana è contenuto. 

Essi sono tre, uno già conosciuto dal Gherardi, dal quale egli 
trasse anche i passi riguardanti il Pulinari da noi riportati, gli altri 
due, che io mi sappia, rimasti finora sconosciuti, o meglio inesplo- 
rati. Quello studiato dal Gherardi è il XXV, 583, corrispondente an- 
che a 1125 dei codici in folio della già biblioteca Strozziana, ed ora 
nella Nazionale di Firenze. E’ un piccolo fascicoletto di 31 fogli nu- 
merati, ricoperto di carta più grossa color verdognolo, con alcuni 
fogli bianchi in principio e in fine. Il primo dei fogli numerati ha 
soltanto il titolo: | 

Alcuni Ricordi delle cose di Fra Girolamo da Ferrara. 

Il suo Processo da lui sottoscritto, cioè quello che appari. 

L’ Istoria tutta del cimento del fuoco in fra li Frati nostri 
et loro. 

E poi in fondo al foglio e di altra mano: Di Luigi del Senatore 
Carlo di Tommaso Strozzi — 1673 -—. 

Al foglio 2 sì principia ponendo un altro titolo che riguarda però 
soltanto la prima e più piccola parte di tutto il contenuto, cioè quella 
tolta dal Priorista, il cuì titolo è questo: 

Alcuni Ricordi cavati da un libro dove sono motati tutti li 
Priori, cioé Signori della cittade di Firenze, onde ne viene chia- 
mato il Priorista pubblico. Quello che si dice in delto Priorista 
circa le cose di Fra Girolamo Savonarola da Ferrara che fu poi 
abbruciato in Firenze. 

Il Gherardi dice il Cod. di scrittura « certamente contempora- 
nea » alla traduzione del Pulinari, ed anche il Fossi nei Cataloghi 
Strozziani lo dice del sec. XVI, ma anche se non fosse degli ultimi 
del cinquecento, è certamente dei primissimi del seicento. I Ricordi 
che il Pulinari cava dal Priorista, lo dirò col Gherardi, sono brevis- 
simi. « Della venuta in Firenze e della partenza di Carlo VIII, e 
della riforma del Governo procurata dal Savonarola ». Quindi Fra 
Dionisio pone la tirata centro i cervelli fiorentini, che noi conosciamo, 
e poi « rimette mano al Priorista e ne copia il racconto che l’au- 
tore di esso anonimo, ma contemporaneo, fa del cimento del fuoco, 
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e della cattura e del supplizio dei tre frati », cioè Girolamo, Dome- 
nico e Silvestro; è da notarsi però che l’annotatore dei ricordi di 
questa seconda parte non è più l’'annotatore della prima, se non vo- 
gliamo dire che i Priori entrati in carica il primo Marzo 1498 fa- 
cesserro muiare opinione all’annotatore medesimo, fino allora tutto 
propenso per Savonarola, e da quivi innanzi piuttosto severo. Tutto 
questo però, ripeto, non comprende, computatovi l’ intermezzo. del 
Pulinari, che i fogli 2-3, e quest'ultimo non intero, del nostro Codice. 
Subito dopo viene il Pr'ocesso che va fino al principio del foglio 14, 
la chiusa del quale attestante la sua autenticità è riportata dal Ghe- 
rardi; segue poi la Cronaca del Mariano e va fino in fondo, cioè fino 
al foglio 31. 

Una copia di questo io credo l’altro codice fiorentino II. II. 407, 
già Magliabechiano XXXVII, 41, col quale conviene, come diremo 
anche poco appresso, pressochè perfettamente, scritto nel seicento, 
e certamente inoltrato. Esso fa parte di una miscellanea Savonaro- 
liana contenuta in un grosso volume numerato e scritto tutto otti- 
mamente dalla medesima mano, e principia con la Vita di Savona- 
rola già più volte stampata del Burlamacchi e contiene anche poe- 
sie e prose del Savonarola stesso. Il nostro scritto occupa gli ultimi 
44 fogli, dei quali i primi 3 sono presi dai Ricordi del Priorista, e i 
4-19 dal Processo. 

Da questi due sembra invece indipendente l’ ultimo dei nostri co- 
dici, fiorentino anch'esso e della medesima Biblioteca, segnato II. II. 
197, appartenuto già alla raccolta Rinuccini. Nel foglio di guardia ha il 
nome del primo possessore, è delto cioè D’An(0n:0 D'Orazio D'Antonio 
Guaberti da Sangallo un parere del quale intorno al Savonarola dato 
nel 1608 a richiesta del Granduca Ferdinando de’ Medici, e che è molto 
favorevole, fa seguito subito dopo anche al racconto del Mariano. Il 
Cod. in folio di 384 pagine numerate (mancano però le pagg. 173-88) 
è anch’ esso una miscellanea più che altro di lettere ed altre cose 
medicee raccolte dal Sangallo, e principia appunto con una lettera 
di Antonio de’ Medici del 30 Giugno 1612, e anche il Cod. è certo 
di quel torno di tempo. La nostra storia poi va da pagg. 189 fino a 
pagg. 300, delle quali il Processo comprende le pagg. 196-238 e po- 
che in principio ne prendonoi Ricordi, ai quali in questo Codice è 
anteposto il solo titolo particolare che ad essi si conviene, lasciato 
il titolo generale comprendente anche il Processo e l’Istoria, a diffe- 
renza dal secondo Codice da noi nominato che gli pone ambedue 
come l’altro dal quale dipende, e per far ciò pone un titolo subito 
dopo l’atro, non avendolo potuto mettere anch'esso nel foglio di guar- 
dia. Alla pagina 301 principia il Dono del Monte della Verna da 
Messer Orlando Conte di Casentino al Serafico Padre San Fran- 
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cesco da Scesi, ma non sono però che le considerazioni dei Fioretti 
sulle Stimate di S. Francesco, 

Tutti questi Codici dunque, oltre le caratteristiche che abbiamo 
date, hanno anche delle note marginali, identiche nei primi due, 
differenti nel terzo, e fatte anch'esse dalle stesse mani che hanno 
vergato i differenti Codici. Il marginante è lo stesso Pulinari, che 
ora ci compendia in breve quello che in lungo ci dice l’autore, e 
ora fa la sua chiosa assai viva. Che il marginante sia un Frate Minore 
è manifesto, perchè come tale egli parla; ma che sia anche il Puli- 
nari, oltre che da un fare proprio tutto suo, si ricava anche da una 
delle note marginali, dove, come noteremo, adopera le identiche pa- 
role usate poi nella sua Cronaca, nonchè da un’altra, dove dice: 
« Ora notate..... la minchionaggine de’ nostri Fiorentini » ece., e- 
spressione che ricorda troppo le altre, da lui pure usate: questo no- 
stro gentiluomo, per dire un fiorentino, e il nostro cervello fioren- 
lino, per potersi dubitare che non siano del medesimo autore. Invece 
il Gherardi, avendo trovato che alla tirata del Pulinari contro i 
cervelli fiorentini, una nota marginale dice: « Nota qui quello che 
dice costui dei cervelli de' fiorentini », oltre aver concluso giusta- 
mente che il Codice da lui studiato « non è autografo nè originale » 
del Pulinari — il che può vedersi anche con un confronto con altre 
opere certamente autografe di lui —, ha voluto anche inferire che 
il marginante non sia il Pulinari medesimo (1). Ma a ciò si risponde 
che anche il copista ha voluto aggiungere delle note marginali — forse 
tutte le opposte ai Ricordi del Prio:ista, tutte favorevoli a Savona- 
rola — come sì vede anche-dall’ altra apposta dal detto Priorista, 
allorchè narra la sfida: « Del cimento del fuoco fra i Frati di San 
Francesco e quei di San Domenico », dove è chiaro non essere egli 
un Minorita. 

Come noi abbiamo già detto, le note marginali del Pulinari non 
sono certo favorevoli al Savonarola, ed ecco che il Sangallo, a lui 
favorevolissimo, fa a sua volta e assai spesso le note alle note, nonchè 
al testo, e per vivacità non rimane certo al di sotto del Pulinari (2). 


(1) Op. e luogo cit. 

2) Ciò si vedrà nelle note che apporremo al testo del Mariano. Ma almeno 
come curiosità voglio riportare anche le note apposte al Processo. Il Pulinari 
dice: Nota ambizione di questo Frataccio [Fra Girolamo]; e subito dopo: Risposta 
del Sangallo. Sì, se le esamine [il Processo] fossino queste le vere ma non sono. 
Pul. Fra Girolamo descrive la natura stravagante di Fra Silvestro. Sang. Se fosse 
vero come la sanno accomodar bene questi crocini! PuZ. Tutte queste cose erano 
impertinenti e non scadevano processarle. Sang. Se pure erano vere. Pul. Notate 
che questo tristo tali cose [il papato e cardinalato] li parevano poco, e che lui 
ambiva a maggiori cose. Sang. Questo Processo è secondo i Frati di S. Francesco. 
Altre volte poi ripete, Questo Frate crocino, secondo i érocini ecc., e crocino per 
me doveva dire ipocrita. 
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Alcune volte lascia le note marginali che non vanno bene per lui, 
alcune altre invece ne aggiunge delle nuove di suo. Noi invece le 
riporteremo tutte e dell’ uno e dell’ altro, lasciando solo quelle che non. 
sono che un piccolo sommario del testo, anzi queste note formeranno la 
maggior parte di tutta la nostra annotazione. Adunque noi non porremo 
i brevi Ricordi del Priorista, e molto meno il lungo Processo di Sa- 
vonarola ormai conosciuto, ma porremo solo il brano di Cronaca del 
Mariano; e nella dizione seguiremo il Cod. del Sangallo, non perchè 
più perfetto degli altri, giacchè lo è forse meno, ma perchè oltre 
all’ essere certamente coeteneo o pochissimo posteriore anche allo 
Strozziano, queste note Sangalliane lo rendevano assai interessante. 
Del resto alcune mende e lacune del copista l’ ho supplite con gli 
altri, accennandolo dove potevano avere qualche importanza, ed ho 
lasciato senza nota le piccole trasposizioni o mutazioni di parola dovute 
appunto ai copisti, come si vede dal fatto che non convengono sempre 
tra di loro e convengono invece l’ uno o l’altro col nostro gli altri 
due Codici, mentre per me è certo essere uno una copia dell’ altro. 
Chiamo quindi il Sangalliano-Rinucciniano Cod. I; chiamo lo Stroz- 
ziano Cod. II, e chiamo finalmente Cod. III il Magliabechiano. Ri- 
guardo poi alle forme ortografiche assai più sviluppate in questo ma 
molto incerte negli altri due, benchè lo Strozziano sembri forse anche 
in ciò più antico, io ho seguito pure in esse il Sangallo. Solo ho ri- 
veduto la punteggiatura, del resto assai buona, e ho ridotto a forma 
più moderna, e staccato, dove ho potuto, alcune parole, lasciando 
poi nel resto il buon parlare toscano del ciquecento, che è poi molto 
quello che si parla ancora nelle nostre campagne. 
Al prossimo numero la Cronaca di Fra Mariano. 


(Continua) 
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rentiam, 1911; in-8° p. 171. 


L'edizione di questo nuovo monumento di storia francescana si deve ai Pa- 
dri stessi del Collegio di Quaracchi componenti la Direzione di AFH, sebbene 
l'avesse dovuta curare il p. Teofilo Domenichelli O. F. M., che anzi la principiò 
(vedi AFH, I, 98-107 [estr. 1-10]), ma la interruppe dopo la prima puntata. Di 
questo fatto si rende conto e ragione a p. 147, nota 4 (seguiamo la paginazione 
dell estratto). Il testo riprodotto è quello del cod. 97 della biblioteca Morecniana 
di Firenze scoperto dal Sig. Carlo Nardini, Prefetto della biblioteca Riccardiana 
della stessa città, che Io indicò gentilmente al p. Girolamo Golubovich, Direttore 
allora di AFH, per pubblicarsi. 

Da principio si premettono solo quelle notizie che riguardano la descrizione 
e la storia del codice (p. 1-2), le quali però vengono meglio completate dagli 
Edd. a p. 149s. Il testo con le note abbraccia le pagine 2-142. La discussione 
su l'opera viene fatta nell’ Epilogus (143.55). A questo fa seguito un Inder delle 
persone e dei luoghi (156-69). Il volume sì chiude con la lista delle Sigla libro- 
rum in notis ad Compendium Chronicarum Fr. Mariani sarpius allegutorum 
eorumque solutiones (169-71). 

Non è possibile, come è facile capire, riassumere un'opera di questo ge- 
nere, la quale abbraccia la storia di più che tre secoli (1181-1523), e questa 
tracciata solo nelle sue grandi lince e ridotta alla sua espressione più semplice. 
Ci limiteremo perciò a degli accenni generali. — Il Compendinm è scritto 
tutto di seguito senza alcuna divisione nè distinzione di capitoli. L'ordine se- 
guito è quello proprio delle cronache e degli annali. La materia narrata sotto 
ciascun anno viene generalmente così distribuita. Prima si danno quelle notizie 
di carattere e di interesse più o meno universale, come celebrazione di Capitoli 
generali, atti dei sommi Pontefici riguardanti l' Ordine, sorgere di nuove istitu- 
zioni ecc.; che anzi fr. Mariano non tralascia di narrare fatti della storia gene- 
rale della Chiesa, quando 1° Ordine francescano vi è in qualche modo interessato 
(vedi p. es. Concilio di Lione (1274), p. 44; controversia tra Giovanni XXII c 
Lodovico il Bavaro, p. 69-70; scisma occidentale, p. 89; concilio di Pisa, p. 94; 
conc. di Costanza, p. 95 ecc.). Dopo ciò si fa la storia personale dell’ Ordine con 
accenni brevi e molte volte con solo nominare quelli che vi cmersero per santità, 
scienza e dignità. Il Compendium è nella massima parte un catalogo di nomi 
distribuito per ordine cronologico, e questo non sempre ben mantenuto nel fatto, 
per quanto fra Mariano l’ abbia evidentemente inteso. Gli stessi personaggi ri- 
tornano in campo tante volte, quante ne richiede la cronologia dei fatti. In opere 
d'altro genere invece fra Mariano manda avanti l'ordine logico a quello crono- 
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logico. Cfr. ad es. per la vita di S. Bonaventura Compendium p. 27 [1243], p. 35 
[1255], p. 40 [1269], p. 43 [1271], p. 44 [1274], con Studi Francescani (==SF) I, 
115-37, Una piccola vita inedita di S. Bonaventura (pubblicata dal P. Zeffirino 
Lazzeri 0. F. M.), specie pp. 120, n. 3, 125, n. 13, 128, n. 18, 133, n. 31, 135, 
n. 35, 136, n. 39, ove si ha anche una somiglianza evidente di forma con i luoghi 
citati del Compendium. Se dal Comp. è lecito arguire il Fasciculus Chronicarum 
di cuì è un cstratto, bisogna dire che questo fosse in gran parte una collezione 
di biografie, come dimostrano del resto le cronache posteriori, ispirate più o meno 
a quelle di Mariano. Nel Comp., pur presentando la storia dell’ Ordine dalle ori- 
gini fino ai suoi tempi, l' A. non trascura la storia della Famiglia Osservante 
cui appartiene, notandone ogni passo nel suo successivo progredire, e prendendo 
viva parte ai falti tristi e lieti che la riguardano. Insieme a coloro che fiorirono 
per santità fr. Mariano ricorda quelli ancora che si distinsero nelle scienze e che 
scrissero opere, delle quali dà spesso il catalogo, sebbene raramente completo. 
L'essere completo del resto non entrava nel suo scopo che era quello di com- 
pendiare, e la parte che ciò non ostante ha consacrato alla storia letteraria del- 
l'Ordine ci fa intravedere l'ampiezza con cui deve averne trattato nelle Cronache 
generali, e ci dimostra come su ciò avesse fatte delle indagini speciali. Sono 152 
gli scrittori che esplicitamente nomina. Fr. Mariano sembra assai bene informato 
anche intorno alla storia delle origini francescane. Ha una cura particolare di 
fissare le date della vita di S. Francesco e dei suoi primi compagni, senza riu- 
scire, nel fatto, a rendersi immune da errori (vedi le note sotto gli anni 1209, 
1216, 1218, 1219, 1220). E questi si riscontrano non solo in ciò che riguarda la 
vita di S. Francesco, ma anche nella storia posteriore e in quella sincrona al 
Mariano stesso, il quale molte volte trae in errore anche il Wadding (cfr. p. 145, 
n. 2, e 147, n. ]). Essi peraltro non depongono assolutamente contro l’ accuratezza 
di Mariano, come credettero alcuni, ne infirmano, fino a rovinarla, la sua auto- 
rità, come ha creduto recentemente qualche scrittore in base a motivi polemici. 
L'una e l'altra ha con sè delle prove interne e delle testimonianze esterne messe 
in luce dagli studiosi in questi ultimi anni (cfr. SF. I, 196, n. 1). II modo 
di agire di Mariano, almeno per alcuni casì particolari, ci viene attestato 
dal p. Dionisio Pulinari in Cronache dei Frati Minori della Provincia To- 
scana, ed. Mencherini, Arezzo 1913, p. 22, num. 14, 15; p. 27, num. 31, 33 cece., 
e non v’ è motivo di supporre che negli altri casi agisse diversamente. Piuttosto 
la causa di quegli errori, almeno di quelli riguardanti la cronologia di S. Fran- 
cesco, deve ricercarsi in difficoltà molteplici e reali che si presentano davanti ad 
ogni suo biografo (cfr. P. Pascal Robinson O. F. M., AFH, I, 23-30: Some chro- 
nological difficulties in the life of St. Francis), difficoltà che esistevano allora 
come esistono oggi, e più forse quando sì considerino i mezzi di cui dispone oggi 
la critica per ricostruire i fatti, che non si avevano allora. Fr. Mariano è il primo 
a narrare certi particolari della vita di S. Francesco (vedi p. 3, n. 1; p. ll, n. 4; 
p. 13, n. 2; p. 15, n. 1; p. 16, n. l e 2 ecc.). Specie ciò che dice intorno alla 
redazione della regola e all’ istituzione del Terz° Ordine è stato preso in conside- 
razione, e giustamente, dagli studiosi, i quali però partendo dallo stesso principio = 
Mariano, sono giunti a delle conclusioni contrarie. Difatti fr. Mariano parla del- 
l’ istituzione del Terz' Ordine in tre opere: nel presente Compendium (p. 10, 15, 
17); in un trattato sul Terz' Ordine che si conserva nella biblioteca Nazionale di 
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Firenze, cod. Pal. 147, in più luoghi; e in un'operetta dal titolo: De Origine et 
excellentia Provinciae Tusciae, scritta da Mariano nel conventino di Belverde (cfr. 
Pulinari, Cronache ecc. p. 512, n. 3), la quale trovasi nella biblioteca del convento 
d' Ognissanti (Firenze) (cfr. Paul Sabatier: Fratris Francisci Bartholi de Assisio 
Tractatus S. Mariae de Portiuncula, Paris 1900, p. 143, e Luce e Amore, I, 274, n. l). 
Ma le parole di fr. Mariano ci mostrano come le fonti di cui sì servì non fossero 
certe, giacchè egli si esprime in modo diverso nelle tre opere. Di quì i vari pa- 
reri (vedi pag. 16, n. 1 e i luoghi a cui ivi si rimanda). Giustissimo il giudizio 
degli Edd. (ib) che non « mugni faciendum erit dictum Mariani quousque anti- 
quiora documenta de hoc inveniantur ». Però esso merita sempre una qualche 
considerazione. Fr. Mariano ci presenta l'anno 1220 come data del ritorno di S. 
Francesco dall’ Oriente e del suo incontro col Card. Ugolino a Bologna, anche in 
un'altra sua opera, il Dialogo della Verna (vedi SF. I, 173) seguito in questo 
da tutti gli storici posteriori del Calvario francescano, ed anzi ce ne fornisce ivi 
dei particolari più minuti. Non vi sì dice niente però del passaggio per Firenze 
nè dell’ istituzione del Terz'Ordine. Non sapremmo dire se ciò che Mariano af- 
ferma nel trattato sul Terz' Ordine intorno alla redazione della regola debba ne- 
cessariamente riferirsi a l'anno 1221 e se quindi tra esso e il Comp. siavi con- 
tradizione. Questo a rigore grammaticale non ci sembra chiaro dai passi cono- 
sciuti, a meno che non sì contenga esplicitamente in quegli altri passi dell'opera 
non presi in considerazione, come 8° insinua in AFH. IV, 409. Forse l'esitazione di 
Mariano può spiegarsi ammettendo clie esso avesse davanti due fonti, oppure una 
sola, la quale assegnava la redazione della regola, così genericamente, a l’anno in 
cui S. Francesco tornò da l’ Oriente, e la recezione dei primi terziari al 20 maggio 
1221. Ma fr. Mariano era convinto che S. Francesco fosse tornato da l'Oriente l'anno 
1220, ciò che non è per niente assicurato (vedi AFH. I, 630 ss.), sebbene il Fischer 
l'abbia recentemente sostenuto = Der heilige Francishus von Assisi wéihhrend 
der Iahre 1219-1221, Freiburg in Schweiz, 1907, 60ss. (vedi pag. 15, nn. 8, 9, 
10). Quindi Mariano avrebbe fatto soltanto un' induzione dicendo che la regola 
del Terz' Ordine fu scritta nel 1220, e le varie notizie da lui date verrebbero 
ridotte ad unità sotto l’anno 1221, restando probabile nel futto, se non vera, 
l'opinione del Davidsohn = Forschungen zur Geschichte von Florenz, IVor Teil. 
67-81, la quale tuttavia ha sempre con sè il lato debole di essere basata su una 
autorità sola, e questa del sec. XVI (vedi AFH, I, 642). Anche il viaggio di S. 
Francesco col Card. Ugolino a Camaldoli e alla Verna, affermato ripetutamente 
da Mariano sotto l° anno 1220 (Comp. 16, e SF. I, 173), e negato dal Fischer, 
op. cit. 68, potrebbe esser vero sotto l’anno 1221, 

L'edizione è fatta secondo tutte le regole della critica più seria. Note accu- 
ratissime sono poste ad illustrare il testo ed a correggerlo nei luoghi evidente- 
mente errati, e ad indicare le fonti alle quali ogni interessato possa ricorrere per 
attingere maggiore quantità di notizie. Tutto ciò che di Mariano e delle sue 
opere è dato sapere si contiene negli autori citati a p. 143 (n. 2), ove ha prin- 
cipio la discussione critica intorno al Comp. Questo non sembra semplicemente 
un Summarium rerum gestarum FF. Minorum, ma piuttosto un estratto breve 
d' altra opera di Mariano, il Fasciculus Chronicorum Ordinis Minorum. Qual 
relazione passi tra le due opere non si può sapere per la mancanza di uno dci 
termini di confronto. E° certo però che la parte del Compendium, la quale ab- 
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braccia gli anni 1486-1523 è scritta dopo il Fusciculus, giacchè questo terminava 
“a l'anno 1486, come si ricava da esplicite testimonianze esterne (143-5). A pro- 
posito del Fasciculus notiamo come da un brano che ne riporta il P. Salvatore 
Vitale, Teatro Serafico, Firenze 1629, p. 148-9, sembra che fosse diviso anche 
in parti, e che il libro III non contenesse solo 15 Capp. (Comp. p. 145), ma al- 
meno 16. — Le fonti più antiche di cui usufruì Mariano giungono fin verso il 1370. 
Restano da trovarsi i documenti che vanno dal 1370 al 1470 o circa. Per il suo 
tempo potette valersi di opere già stampate (145-6). — L'attuale cod. Moreniano è 
quello stesso trovato e descritto dal Tognocchi nel 1686. Avanti che il Sig. Nar- 
dini lo ritrovasse se ne era scoperto un altro. Cfr. Etudes Frauaciscaines, XIII 
Couvin 1905, 96-7, Le Compendium Chronicarum de Fra Mariano de Florence, 
e XIX, 1908, 423; Bollettino del Terz' Ordine Francescano, Padova, Via Cap- 
puccini n. 4, an. V, n. 7, 1906, p. 124-7. Trovasi nel convento dei PP. Cappuco- 
cini a Montughi (Firenze). Gli Edd. l'hanno esaminato e ne danno accurata 
descrizione raccogliendone le varianti (148-55). L' Index è quadruplice e com- 
prende separatamente i nomi appartenenti a ciascuno dei tre ordini, e quelli 
estranei (1056-69). 
L'edizione del Compendium è senza dubbio il frutto migliore che abbia pro- 
dotto il salutare risveglio operatosi da alcuni anni intorno a fr. Mariano fioren- 
tino, e ne felicitiamo col più vivo piacere gli ottimi PP. Editori. 


FRA ADAMO PIEROTTI 


X 


2. P. Teodosio Somigli di S. Detole, 0. F. M., Il P. Fortunato Vignozzi da 
Scano O. F. M., Missionario Apostolico nell’ Alto Egitto (1857-1912). — Qua- 
racchi, Tip. del Coll. di S. Bonaventura, 1913. In-8°, pp. XX-128, con illustra- 
zioni ed appendice. 

3. P. Cipriano Silvestri 0. F. M., Vita e martirio del servo di Dio Mons. An 
tonino Funtosati Frate Minore massacrato in Cina nel 1900. — Quaracchi, 
Tip. del Coll. di S. Bonaventura, 1914. In-8°, pp. 243, con molte illustrazioni, 
appendice di documenti e due carte topografiche. 


1. Il p. Fortunato in tutta la sua vita fu uomo profondamente pio ed operoso. 
In lui lo zelo sbocciava dalla pietà, e la pietà può dirsi veramente lo sfondo 
d’oro su cui sì delinea netta la sua figura di frate minore e d'apostolo. Anzi pren- 
diamo subito occasione di rilevare un pregio che ci sembra avere la biografia 
fattane dal p. Teodosio, cioè lo studio psicclogico. Il narratore dei fatti si pene 
dal punto di vista di chi li operò, e sotto questa luce li presenta, onde il lettore 
può facilmente coglierli nella loro evidenza più intima. Scrivendo questa biografia 
l'A. si è prefisso di commemorare l’amico buono e l’apostolo instancabile, e di 
proporre ai giovani un esempio degno d'essere imitato (p. XII-XVI); come de- 
dicandola al Rev.mo P. Pacifico Monza, Ministro Generale, ha inteso ricordarne 
la cura e lo zelo per le missioni (p. V-IX). L'amore dell’ amico defunto, i due 
scopi accennati, la bontà tutta francescana del p. Fortunato pervadono il libro 
intero, che ha il duplice merito di venire dai documenti e dal cuore. 

ll p. Fortunato nacque in Seano (Pistoia) il 15 Gennaio 1857. Esso fu uno 
dei primi giovanetti che il p. Andrea da Quarata, uomo provvidenziale, raecolse 
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nel collegio serafico di Galceti (Agosto 1873). Vestito dell'abito religioso alla 
Verna il 17 Agosto 1874, professo semplice il 18 Agosto 1875, professo solenne 
nelle mani del Rev.mo P. Bernardino da Portogruaro, Ministro Generale dell'Ordine 
il 1° Giugno 1879 al Monte alle Croci (Firenze), il p. Fortunato ricevette l'ordinazione 
sacerdotale il 1° Agosto dello stesso anno (4-13). Il 1° Febbraio 1883 giungeva in 
Egitto al Cairo (16). AI suo arrivo la Missione non languiva, come pur troppo 
dopo languì, ma miserie non mancavano. Egli vide, comprese, ma non fu vinto; 
lo stesso 1883 cominciò i suoi quasi trenta anni di apostolato (17-22). Suo primo 
campo Fuyonm. Di qui, la sete delle anime lo spingeva, portava le sue cure di 
apostolo anche nei dintorni. Nei primi del 1888 riusciva a fondare una nuova 
stazione a Beni-souef, 0 piuttosto un nuovo centro d' operazioni, giacchè incorag- 
gito dal buon successo ottenuto a Fuyouni, da Beni-souef la sua opera benefica 
si estendeva ai villaggi circostanti. Del resto tutte le stazioni della Missione ri- 
sentirono dello zelo del p. Fortunato, che le percorse una dietro l’altra predi- 
cando gli esercizi al popolo (22-71). Tutto questo dimostra come ampio e mol- 
teplice era il campo del suo apostolato. Il quale, mentre da una pate si espu- 
cava in un terreno non fertile troppo, in una brughiera anzi, riusci.a dall' al: a 
a raccogliervi non spighe solitarie soltanto, ma pure dei manipol. Tuttn questo 
però costituiva solo un lato della personalità del nostro Missionar 0, il più im- 
portante se si vuole, come quello che prima di tutto e sopra tutto si richiede 
in chi sì dedica alle*Missioni, ma non esclusivo; il p. Fortunato fu anche apo- 
stolo della penna. Qui pure la sua attività fu varia. Scrisse in diversi periodie’ 
intorno a cose riguardanti le Missioni e l' Egitto; in arabo scrisse libri di apo- 
logetica, ed una grammatica arabo-italiana che rimane tuttavia inedita. Del re- 
sto l’elenco dei suoi scritti può vedersi al c. XI, p. 71-82. Di sue lettere, cro- 
nache, piccoie relazioni ecc., l' A. fa cenno e ne riporta o il testo intero o brani 
e sunti qua e là per il libro (10, 14, 15-7, 33-6, 40-1, 42s, 445, 45s, 47, 48, 49, 
538, 56, 57s, 59-66, e Appendice 104-6, 108-18, 119-23. Ecco nelle sue grandi 
linee la vita del pio, laborioso, e valente Missionario egiziano. La quale se abba- 
stanza s' illumina ed è gloriosa per ciò che fece, si rivela maggiormente per ciò 
che intese e non potè fare. Giacchè il p. Fortunato ebbe anche molte idce. Tra 
queste ve ne fu una grandiosa, per la quale lavorò tanto, ed era l’idea di ve- 
der rifiorire nell’Egitto il monacismo copto cattolico (57-8). Ma l'idea era troppo 
complessa perchè potesse essere attuata da un uomo solo. Ad ogni modo il suo 
biografo ha fatto bene a consegnarla alla storia, e perchè rivela maggiormente 
l'uomo, e perchè altri, conoscendola, la accarezzino con pari entusiasmo e le fac- 
ciano strada fino a che divenga realtà. 

Nel 1912 il p. Fortunato tornava in Italia sperando di trovarvi un rimedio 
alla salute che già dava sintomi impressionanti. Era la sua ultima ora. Il 19 
giugno dello stesso anno moriva nel convento di Monte alle Croci sfinito dalle 
fatiche e desideroso di lavorare ancora e di lavorare di più. Con lui sì estingueva 
una grande quanto modesta figura di Missionario. Tutta la sua vita ricorda così 
bene i primi apostoli francescani, contemplativi ed infaticabili. Essa ha qualche 
cosa di irresistibilmente attraente, un fondo di soave misticismo che incanta. 

In Appendice l'A. pubblica, oltre gli scritti del p. Fortunato, che abbiamo 
già segnalati, tre memorie di benemeriti Missionari della stessa Missione defunti 
in questi ultimi tempi: del p. Ambrogio Dautzemberg, 0. F. M. (| 1911), della 
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Provincia di S. Giuseppe nel Belgio (101-3); del p. Raimondo da Pratovecchio 
(Arezzo), O. F. M. (j1883. pag. 103.4); e del p. Serafino da Patrignone (Arezzo) 
O. F. M. (| 1892, p. 106-7). Di altri due Missionari, il M. R. P. Girolamo Arri- 
gucci da Monte S. Savino, e P. Quirico Coleschi da Chitignano, si danno alcuni 
cenni biografici, del primo a pag. 43, nota 1, e del secondo a pag. 3, nota |. 
Dal Eco dell Africa, Il, n. 5, l'A. pubblica (p. 118-9) un brano d'una relazione 
sui Francescani nell’ Alto Egitto, firmata Un Italiano amico dei Francescani. 
Utilissimo l' Indice dei nomi (125-7) posto a completare il libro. Questo s’abbella 
anche di alcune caratteristiche illustrazioni eseguite su fotografie dell'A. In tutto 
la biografia è riuscita veramente storica come l'A. l'aveva intesa (XVI). 

A _ lui dunque il nostro plauso che è insieme augurio, plauso per il libro in 
se, augurio per ciò che il libro promette. Il libro è una prova evidente del bene 
che può operare anche un uomo solo armato della duplice fiaccola della carità 
di Dio ce del prossimo, ed è una risposta perentoria a coloro che guardano con 
occhio diffidente le Missioni estere, e specie certe Missioni. Esso promette anch2. 
Persuaso che vale pure la pena di occuparsi della storia delle Missioni il p. Teo- 
dosio sta preparandosi per scrivere quella della Missione Francescana dell’ Alto 


- Egmto (XVIII), e vi si prepara con tutta la coscienza di storico (p. 3, nota 2). 


Il nostro augurio è quello che il materiale su cui deve essere tessuta la storia 
sìia presto completato, e che quindi la Missione dell'Alto Egitto venga ad appa- 
rirci nella sua luce di ieri, come nella sua luce di oggi ci è stato dato contem- 
plarla, almeno in parte, leggendo la vita del buon padre Fortunato. 

2. E° questo un altro contributo alla letteratura delle Missioni. L' A. è mis- 
sionario nel Vicariato del Hupeh occiduo-settentrionale, ove esplicò nella mas- 
sima parte la sua vita d'apostolo Mons. Fantosati, sebbene ricevesse poi la palma 
del martirio nel Vicariato del Hunan meridionale. Il p. Silvestri era quindi nelle 
condizioni migliori per scriverne la vita, e bene fecero il P. Barnaba da Cologna, 
Vice-Postulatore delle cause dei Martiri cinesi, ed il Vicario Apostolico del Hunan 
Mons. Giovan Pellegrino Mondaini, successore del Fantosati, a commetterne a 
lui l’incarico, tanto più che il p. Silvestri è addentro ai fatti del suo Vicariato 
avendo scritto una Storia del Vicariato del Hupeh N. O., Firenze 1912, Tipog. 
Barbera. Il libro è dedicato con felice pensiero a Mons. Mondaini. Si compone, 
senza tener conto della lettera di dedica e della presentazione al lettore (5-9), 
d'una Introduzione (11-23), nella quale sì fa la sintesi storica del cristianesimo 
in Cina negli ultimi tre secoli; del corpo, diviso in XXVII capp. (25-225); di un ap- 
pendice di documenti in numero di otto (227-238); dell'indice delle illustrazioni 
e dei capitoli (manca quello dei nomi) (239-243); e finalmente di due carte topo- 
grafiche, una del Vicariato del Hupeh occiduo-settent., e l'altra del viaggio di 
Mons. Fantosati nei due giorni 6- e 7 luglio 1900 precedenti la sua uccisione. 

Mons. Antonino Fantosati nacque nella parrocchia di S. Maria in Valle (Umbria) 
il 16 ottobre 1842. I buoni genitori gli fecero frequentare la scuola dei PP. Fran- 
cescani del vicino convento di S. Martino in Trevi. Quivi gli si fece udire la 
voce di Dio. Ei l’ assecondò e vestì l' abito religioso nel convento della Spineta 
(an. ?). Professò solennemente il 28 Luglio 1862, cantò la sua prima Messa nel 
convento di Carpineto il 13 Giugno 1865. Queste le sole notizie su la giovinezza 
del nostro martire, non ostante che l'A. si sia « dato premura di roccoglierne 
quante... più la potuto » (28, n. 1). Quelle poche che ne abbiamo sono tratte 
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nella maggior parte da una biografia « di poche pagine » e nelle quali per di 
più « abbondano non lievi inesattezze » (26, n. 1): Monsignore Antonino Fanto- 
sati ecc., S. M. degli Angeli presso Assisi, 1901. Altra ragione, forse da non tra- 
scurarsi, di questa deficienza di notizie sì deve trovare nella lontananza enorme 
dell’ A. dal luogo ove nacque e visse il giovane Fantosati, onde esso non ha po- 
tuto fare indagini proprie, le quali certamente dovevano riuscire a migliore ri- 
sultato. Molto meglio spicca la figura del Fantosati come apostolo. Partito da 
Roma l' ll Ottobre 1867 con altri otto missionari alla volta della Cina, giungeva 
nella Capitale del Hupeh, Ueciun, il 15 Dicembre (81ss.). Di qui si reca tosto a 
Sciankin ove l' ha destinato l’ubbidienza (39). Passa dipoi ad MHetunkou per ri- 
tornare dopo poco a Sciankin. Nel 1875 è mandato a Laohokou ove rimane 18 
anni. Il cristianesimo in Zaokokou sotfriva delle ostilità per parte dei manda- 
rini. Ei sa dominarle e col tatto della sua rara abilità riesce ad attirare a sè 
l'attenzione. Era quello che si richiedeva dalle circostanze; perciò il suo aposto- 
lato fu fecondo. I suoi meriti non sfuggono ai Superiori. Mons. Pasquale Billi 
O. F. M. (58) lo elegge a suo Vicario generale, carica che terrà anche sotto 
Mons. Ezechia Banci, 2° Vic. Apostolico del Hupeh N. O., dopo aver retto il Vi- 
cariato in qualità di Amministratore Apostolico. Finalmente viene eletto Vic. Apo- 
‘ stolico del Hunan meridionale (1852, p. 76). Come Vic. Ap. spiega un'attività 
ammirabile nella riforma del clero, e nel riaccendere lo spirito di fervore nei 
cristiani (vedi un brano della sua prima pastorale a p. 102-4). La sua costanza 
cederà solo dinanzi al vento della persecuzione religiosa, che lo abbatterà, buon 
Pastore ucciso per le sue pecorelle, il 7 Luglio 1900, coronandolo insieme ad 
altri valorosi della palma dei martiri. Ma il sangue dei martiri cinesi gridò ven- 
detta a Dio e l'ebbe, nello stesso tempo che fino ad oggi seguita ad essere se- 
menza dei cristiani. Difatti dopo poco la religione cattolica cbbe piena soddisfa- 
zione e trionfo (vedi Appendice, Doc. Il), ed i cristiani moltiplicarono (c. TXss.). 

Nel libro si parla più qua e più là di altri benemeriti Missionari che o pre- 
cedettero Mons. Fantosati, o lavorarono assieme, o ne seguitarono l'opera. Così 
si parla del p. Ezechia Banci, poi Vicario Apostolico, a p. 44, 57, 70ss., e 211, 
nota 1; di Mons. Pasquale Billi, c. VI; di Mons. Navarro e Mons. Semprini, c. X; 
del p. Giuseppe Gambaro, che fu martirizzato col Fantosati, c. XV, e XX; del 
p. Cesidio da Fossa, c. XVI; del p. Quirino Henfling, e di Mons. Pellegrino Mon- 
daini, c. XXV ecc. A pp. 81-91 si riporta una relazione di Mons. Fantosati su 
di una congiura ordita contro i cristiani nel 1892, e a pp. 200-7 un'altra rela- 
zione del p. Ercolano Porta su lo stato del Vicariato del Hunan dopo la perse- 
cuzione. L’ A. cita spesso una lettera di Mons. Modesto Everaerts a lui scritta 
(ott. 1910), e da altre lettere e relazioni scritte o a lui o ad altri dai Missionari 
vissuti col Fantosati estrae utili notizie. Non ha mancato di rovistare gli archivi 
della Missione di Laokokou, di HMengiufiu ecc. Numerose illustrazioni (68) ab- 
belliscono e rischiarano il libro. 

L' Appendice, come dicemmo, si compone di otto documenti. Doc. I. Elezione 
del P. Fantosati a Provicario dell’ alto Hupeh [= lettera di nomina da parte di 
Mons. Banci in data 14 Luglio 1880] (227). Doc. II. Accordo circa gli affuri re- 
ligiosi di Hengiufu [= convenzione tra il Delegato imperiale per gli affari inter- 
nazionali del Hunan, e p. Quirino Henfling, Provicario della Missione, con autoriz- 
zezione di M. de Marcilly console di Francia in Hankou, ratificata il 6 aprile 1901] 
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(228-30). Doc. II [= relazione in francese del p. Quirino Henfling su la persecu- 
zione] (230-33). Doc. IV. Prospetto dello stato personale della Missione del Hunan 
merid. [da relazione del P. Ercolano Porta al p. Barnaba Nanetti, vedi 207, n. 1]. 
Doc. V. Lettera ufficiale del delegato del Vicerè Tcen al P. Quirino [con la quale 
si stabilisce l’ erezione d’ un monumento aì martiri del Hunan] (233). Doc. VI 
[:-= consegna del monumento, da lettera del p. Henfling in data 10 Gen. 1902] (234). 
Doc. VII. Iscrizioni latine sul monumento (2345). Doc. VIII La persecuzione 
fu religiosa 0 no? [dal processo informatorio fatto da Mons. Pellegrino Mon- 
daini] (236-8). 

Così sì termina il libro, il quale porta certamente un contributo non disprez- 
zabile alla storia delle Missioni francescane del Hupeh N. O., e del Hunan merid. 
Le Missioni francescane della Cina, come tutte le altre Missioni, hanno bisogno 
di luce, e noi salutiamo con vero slancio ogni tentativo che tende ad illuminarle 
nel loro insieme come nello loro parti. Il notevole risveglio in ciò (vedi questa 
biografia 7-8, e Archivum Franciscanum historicum, VI, 350 88.) ha prodotto buoni 
frutti e migliori è destinato a produrne. Questi sono degni d'essere segnalati 
dalla nostra Rivista, la quale nel suo programma comprende ogni ramo dell’at- 
tività francescana (vedi SF. I (XII), p. Iil), e quello delle Missioni non è davvero 
nè il meno fecondo nè il meno glorioso. 
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CRISTOLOGIA 


Segue sul motivo dell’ incarnazione — Nella sua discussione col R. P. 
Galtier S. 1. il R. P. Chrysostome O. F. M. diceva: lo faccio voti che un tomista 
cì metta d'accordo, criticandoci tutti e due. Ora cecco che un tomista si è fatto 
avanti. Il R. P. Hugon O. P. ha voluto trattare la questione dal punto di vista 
tomista (1). ll suo articolo si divide in sette paragrafi. 

I. Il problema da risolversi. Da se stesso, in forza di un libero consiglio, d' un 
disegno grazioso, e non per un motivo derivante dalle creature Dio si decide a 
decretare l'incarnazione futura: in Dio non sì dà nè determinazione fisica ec neanche 
necessità morale. E° d'uopo perciò guardarsi bene dall’ ottimismo: Dio si mani- 
festa al di fuori, se gli piace, nel modo e nel grado che gli piace. Se Dio si de- 
termina liberissimamente a decretare l'incarnazione, egli si propone sempre un 
fine degno di luì. Poteva volere che la sua gloria fosse procurata per mezzo del- 
l'incarnazione in se stessa, indipendentemente da ogni condizione, oppure in di- 
pendenza della redenzione. Ma, se Dio potevi volere, che cosa ha egli voluto nel 
fatto e in virtù del presente decreto, che ha per termine l'incarnazione? Qui sta 
tutto il problema. Non dobbiamo occuparci di altri disegni, che la Suprema Li- 
bertà avrebbe potuto adottare, di altri decreti che essa avrebbe potuto portare 
in tale o tale altra ipotesi. Ecco la vera questione da risolversi: in virtù del 
presente decreto l'incarnaziono è subordinata essa alla redenzione in modo che 
il Verbo non si sarebbe incarnato, se non vi fosse stato l’ uomo da riscattare? 

II. Le diverse soluzioni. 1 Padri avevano già posto i principi per la vera so- 
luzione, ma la questione fu dibattuta in modo speciale all’ epoca della grande 
scolastica. Il R. P. Hugon espone prima di tutto l’ opinione dell'incarnazione in 
ogni ipotesi difesa da Ruperto, Onorato d° Autun, Alberto Magno, giudicata come 
altamente conveniente da Alessandro di IIales. Poi aggiunge: Scoto aderisce a 
questa teoria, che egli tuttavia difende con non troppa insistenza: Sine praeju- 
dicio dici potest. La scuola Francescana è rimasta ad essa sempre fedele. 

Segue l' esposizione dell’ opinione tomista. 

Col tempo la teoria di S. Tommaso guadagnò partigiani sempre più nume- 
rosi, e teologi di gran fama, come il Toleto e il Petavie giudicano severamente 
l'altra opinione. 

Suarez tenta di trovare una soluzione media. Ammette due motivi adeguati 
dell’ incarnazione: l’ eccellenza intrinseca dell’opera e la riparazione dell’ uomo. 
Per conseguenza insegna che la grazia e la gloria degli Angeli vengono da Cristo. 
A questa teoria, detta media, non deve avvicinarsi la teoria del Gaetano, del 
Gonet, dei Salmaticesi ecc. Tutti questi teologi insegnano decisamente che il mo- 
tivo unico dell’ incarnazione è la redenzione del mondo, che senza la caduta il 
Verbo non avrebbe abitato tra noi; finalmente che per gli angeli e per i nostri 
primi parenti neilo stato d' innocenza la grazia e la gloria essenziali non ema- 
nano dal Verbo fatto carne. D'altra parte essi si danno a dimostrare che anche 
in questa teoria il Cristo può essere chiamato, in un senso legittimo, centro della 
creazione e primogenito di tutti i predestinati. Essi concepiscono effettivamente 
nei decreti divini un ordine di causalità e un ordine di conseguenza. Nell’ordine 
dell’ intenzione e della causalità finale il Cristo è il primo in vista, poi la crea- 
zione, la gloria, la giustificazione, la permissione del peccato; benchè avvenga il 
rovescio nell'ordine dell’ esecuzione e della causalità materiale. Senza il peccato 
niente incarnazione, ma il peccato previsto e l’ incarnazione decretata per ripa- 
rare il peccato, tutto è ordinato al Cristo-Re. 

III. 27 solo metodo accettabile nel presente clibattito. Ciò che dipende dalla 
volontà di Dio non ci può esser noto che per rivelazione divina, tale quale è 
pervenuta fino a noì nelle sue fonti autentiche, la Scrittura e la Tradizione. Ecco 


(1) Le motif de l’ incarnation, Revue Thomiste, 1913, p. 276-296. 
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l'unico metodo accettabile in teologia, I° unico principio che possa condurre ad 
una solida conclusione. Gli argomenti della ragione non ci dànno che delle pro- 
babilità speculative. 

IV. Esame dei testi scritturali invocati dall'altra Scuola. I partigiani dell’ o- 
pinione scotista pretendono che la rivelazione non sia muta su questo punto. Il 
testo scritturale creduto decisivo é quello dei Proverbi VIII. 22: « Dominus pos- 
sedit me... ». Una esegesi elementare dimostra che esso non contiene il minimo 
fondamento per l° opinione scotista. Bisognerebbe prima di tutto dimostrare che 
il testo non può intendersi della Sophia in senso così generale che faccia astra- 
zione dalla sapienza sia creata sia increata, e che debba intendersi della sapienza 
divina; ed anche quando ciò fosse stabilito, resterà ancora a provarsi che tale 
Sapienza non è semplicemente un divino attributo, ma ben anche un ipostasi 
divina. Supposto finalmente che sì tratti pure della seconda persona della San- 
tissima Trinità, cioè del Verbo, come hanno pensato parecchi Santi Padri, biso- 
gnerà determinare il significato esatto di tutto il passo. Ora, secondo gli esegeti 
recenti, questo passo, se s'intende di una persona divina, significherà che il 
Verbo è generato prima di tutte le creature, ch'egli è al fianco di Dio per pro- 
durre il mondo: Per lui Dio ha create tutie le cose. Dunque non abbiamo qui 
alcuna allusione all’ Incarnazione del Verbo, quale primizia delle opere di Dio. 

Un altro testo sul quale si vuole appoggiata la tesi è preso da S. Paolo ai 
Colossesi, I. 15-17: Il Cristo è immagine di Dio invisibile, il primogenito di ogni 
creatura ecc. Ora egli non avrebbe questo primato universale, obiettano i parti- 
giani della prima opinione, se non fosse altro che il riparatore della colpa ada- 
mitica. Il R. P. Hugon prende dal P. Schwalm O. P. la risposta che egli giu- 
dica assolutamente convincente. L' cpistola ai Colossesi non parla semplicemente 
dell'umanità del Nostro Signore, ma ora parla dell’ umanità, ora della divinità 
che si uniscono nella sua persona. Così quando l' epistola chiama il Cristo « pri- 
mogenito avanti ogni creatura, questo può e deve intendersi della generazione 
eterna del Verbo; così anche quando dichiara che « tutto è stato creato per 
lui ». Al contrario, quando S. Paolo dice del Cristo « ch'egli è in tutto il primo », 
il principio del versetto mostra che si tratta della sua umanità. Quindi non bi- 
sogna attribuire indebitamente al Cristo il primato assoluto del Verbo. 

Oltre questa risposta, sì può ancora nell’ opinione del Gonet dare un'altra 
spiegazione tomista ai testi che presentano il Cristo come il centro e il fine della 
creazione. Anche nel piano attuale tutto è orientato verso il Cristo, il quale per 
conseguenza può essere chiamato, in un senso vero, il principio, il centro e il 
fine della creazione. — I testi scritturali non contengono dunque alcuna affer- 
mazione chiara in favore della teoria Scotista. Nessun passo dice: « ll Verbo si 
sarebbe incarnato anche nell’ ipotesi dell'umanità innocente ». 

V. I fondamenti scritturali e patristici dell’ opinione tomista. Mentre la Scrit- 
tura è muta a riguardo dell’ altra ipotesi, afferma al contrario molto categori- 
camente che il motivo dell’ incarnazione è la riparazione della nostra umanità 
decaduta. L'antico Testamento non ci segnala nel Cristo futuro una missione di- 
versa da quella di Redentore. La prima promessa dell’ incarnazione fatta subito 
dopo la caduta, preannunzia un Salvatore che romperà la testa del serpente; i 
profeti intravedono un Messia che si sostituisce a noi per espiare, che è spez- 
zato ed attrito a causa delle nostre iniquità, che deve metter fine al peccato, di- 
struggere il male e portare il reguo della eterna giustizia. Il Nuovo Testamento 
è ancora più esplicito. Gli angeli che annunziano | Incarnazione a Maria, a Giu- 
seppe, ai pastori, dicono che il Cristo viene come salvatore. Giovanni Battista sa- 
luterà Gesù come l° agnello — vittima che cancella il peccato del mondo. Gesù 
in tutta la sua vita pubblica si dà come tale e gli Evangelisti lo ripeteranno ad 
ogni piè sospinto. Ovunque l' identico ed unico motivo della venuta del figlio di 
Dio tra noi cioè la liberazione, la salute, la redenzione. 

Potrà replicarsi che questo è un argomento puramente negativo e che la Scrit- 
tura, segnalando questi motivi, non intende di escludere gli altri? Ma nelle questioni 
d'ordine soprannaturale che dipendono unicamente dalla volontà divina, il non 
assegnare altri motivi è un positivamente escluderli. Poichè la S. Scrittura non 
menziona che tre persone in Dio, non è permesso di pensare che ve ne siano 
quattro. Lo stesso deve dirsi dei motivi dell'incarnazione. 
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La tradizione patristica non aggiunge nulla alla Serittura in favore dell'altra 
opinione. Gli Scotisti, è vero, riportano numerose citazioni, ma tutte queste le 
stimonianze, come quelle tratte dai Libri Sauti, possono intendersi o del Verbo 
per ragione della sua natura divina, o del Verbo Redentore; nessuna dice: « Il 
Verbo sarebbe venuto senza il peccato ». Noi abbiamo, al contrario, delle testi- 
monianze esplicite, che dicono espressamente: « senza il peccato il Verbo non sa- 
rebbe venuto. Così S. Ireneo, S. Atanasio, S. Cirillo d' Alessandria, e soprattutto 
S. Agostino, la cui formula è incisiva e piena d'energia: « Se l’uomo non fosse 
perito, il Figlio dell’uomo non sarebbe affatto venuto ». — E° impossibile dire 
che i Padri vogliano solamente escludere la venuta del Cristo in una carne mor- 
tale, poichè i loro testi affermano senza distinzione nel modo il più universale 
ed assoluto: senza il peccato il Verbo non sarebbe mai venuto. Dunque i Padri 
escludono l'ipotesi di un’ incarnazione in un corpo mortale. 

La Scrittura e la Tradizione fanno così capire che l'incarnazione non è stata 
la causa di salute a riguardo degli angeli. Quindi la grazia essenziale degli spi- 
riti angelici, proviene dal Verbo, seconda persona della Trinità, non dal Verbo 
incarnato. Essa è cioè una gratia Dei non una gratia Christi, 

VI. Le ragioni teologiche. Teniamoci sul terreno, ove S. Tommaso e la sua 
Scuola hanno posto la questione: in viriù del presente decreto. Questo decreto 
nel fatto conduce alla venuta del Verbo in una carne mortale. Ora questa idea 
d'un Cristo sofferente implica l’idea della caduta, della riparazione. Dunque 
l'incarnazione attuale, quale la comporta il presente decreto, non va diggiunta 
dalla redenzione. Dunque senza la caduta originale niente incarnazione. Di fatti 
Dio non ha decretato efficacemente altro che l' incarnazione in una carne passibile. 
Dire che egli aveva dapprima in vista una incarnazione in una carne impassi- 
bile è un supporre nel decreto divino una modificazione susseguente, che implica 
una vera imperfezione nell’ intelligenza ed una reale mutabilità nella volonta. 

VIL Se non vi fosse stato altro che il peccato attuale, sensa il peccato origi- 
nale, il Verbo si surebbe egli incarnato? E° certo che, nel fatto, il Cristo è ve- 
nuto ad astergere tutte le macchie della umanità decaduta, sia cioè il peccato 
originale, comune al genere umano tutto intero, sia î peccati attuali, propri di 
ciascun mortale. E° parimerte fuor di dubbio che l’ incarnaziene attuale è voluta 
principalmente a causa del peccato originale, poichè è quello che più nuoce al- 
l'umanità. Il peccato attuale ha certo più d’ intensità, essendo più volontario, 
ma il peccato originale rappresenta una catastrofe immensa, perchè tocca la na- 
tura in tutta la sua universalità e la corrompe tutta intera. 

Dunque nell’ ipotesì che non esistesse altro che il peccato originale, senza il 
peccate attuale, l'incarnazione conserverebbe sempre la sua ragion d'essere, e 
il Verbo s' incarnerebbe in virtù del presente decreto. Tale è il sentimento quasi 
comune fra i teologi. 

Che cosa pensare nell’ ipotesi contraria cioè a dire se esisteva solo il peccato 
attuale, senza il pescato originale, per esempio, se Adamo avesse perseverato 
nell’ innocenza ed alcuno dei suoi figli o discendenti .fosse caduto? Le risposte 
dei teologi non sono concordì. Alcuni, come Medina, Valenza, Suarez sono portati 
a credere che il Verbo s' incarnerebbe sempre, almeno nel caso in cui i peccati 
mortali non fossero il fatto d’ un sol’ uomo, ma d'un gran numero. La maggior 
parte dei Tomisti, con (onet e la Scuola di Salamanca, sostengono decisamente 
che non avrebbe luogo l'incarnazione in virtù dell'attuale decreto. Essi basano 
la loro argomentazione sopra questo testo di S. Tommaso: Ovunque nelle Scerit- 
ture il motivo dell incarnazione è tratto dal puecato del primo uomo. Dunque, 
essi concludono, per S. Tommaso senza la caduta del primo nomo, e quindi senza 
il peccato originale, non vi sarebbe incarnazione; perchè dove manca il motivo 
capitale e fondamentale, l' effetto è necessariamente impedito. A questa seconda 
opinione sottoscrive il P. Hugon. 


' . » 
A quest’ articolo del R. P. Hugon oppose una lunga risposta il R. P. Chrv- 
sostome, comparsa negli Etudes franciscaines (1). Prima d'iniziare la discussione, 


(1) Le inotif' de 1' incarnation. Nov. 1913, pp. 463-481; Dic. pp. 575-592; Gonn. 1914, pp. 18-54. 
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che comprende tre articoli, il P. C., a fine di mettere nello studio della questione 


tutta la chiarezza possibile e per evitare eziandio ogni malinteso, precisa prima 
di tutto l'oggetto della discussione: « L' incarnazione è cosa essenzialmente su- 
bordinata alla redenzione? »; poi ne fa rilevare l' importanza: Si tratta del posto 
che occupa il Verbo Incarnato nella creazione, come anche di sua gloria; infine 
indica i mezzi che appariscono essere i soli accettabili per giungere alla verità: 
La soluziene del problema deve cercarsi nelle autentiche fonti della divina Ri- 
velazione, la Scrittura e la Tradizione. Le parole della Scrittura debbono pure 
essere prese nel senso ammesso dalla Tradizione. Quanto ai detti dei Padri, non 
potranno essere citati che nel loro senso ovvio, e, se tra le diverse affermazioni 
d'uno stesso Padre, vi fosse apparenza di contradizione, noi dovremo domandarci 
se esista una spiegazione la quale permetta di farla sparire. Se sì, noi dovremo dare 
alle parole del Padre il senso comportato dalla spiegazione che le mette d° accordo. 

Articolo I. Affermazioni essenziali del Tomismo. Loro prove. Secondo il 
R. P. Hugon le due asserzioni capitali, su cui sono d° accordo tutti i Tomisti, 
hanno il loro fondamento nella Scrittura e nella Tradizione. 

S 1. Prima affermazione: Senza il peccato niente incarnazione. Il R. P. Hugon 
rigetta i testi della Scrittura invocati dagli Scotisti, perchè « nessuno di essi 
dice: Il Verbo sarebbe venuto senza il peccato ». Potranno aversi senza dubbio 
le medesime esigenze anche per i testi favorevoli all’ opinione tomista; e questi 
testi per essere probanti dovranno perciò essere esclusivi d'ogni altro motivo 
diverso dalla redenzione. Dovranno dire o sotto una forma o sotto un'altra: Senza 
il peccato miente incarnaziorie. Ed ecco che il R. P. Hugon dimentica questa 
condizione, giacchè si contenta di dire: « La Scrittura afferma categoricissima- 
mente che il motivo dell’incarnazione è la riparazione della nostra umanità de- 
caduta ». Ma tutti sono d'accordo su questo punto. Il Cristo è Redentore e non 
deve fare meraviglia che la Scrittura faccia risaltare questa missione del Messia. 
Ma è egli soltanto Redentore? Questo è il problema. Tutti i testi allegati dal 
R. P. H. si riferiscono ad una verità di fede che nessuno può mettere iu dubbio. 
Nessuno però di questi testi dice: Sense il peccato il (’risto non sarebbe venuto. 
Il R. P. H. sente benissimo la loro debolezza, poichè ‘mette le mani avanti, preve- 
dendo l’obiezione, col confessare che l'argomento è purumente negativo. Anzitutto 
l'esempio tratto dalle Persone Divine non quadra. Infatti la vita eterna consiste 
nel conoscere il Padre e Colui ch’ egli ha mandato, Gesù Cristo. Ma la conoscenza 
del Padre comporta la conoscenza della generazione e della spirazione, come anche 
di altre relazioni, se esistessero. E siccome la Scrittura non ci dà a conoscere 
altro che il Padre, il Figlio e lo Spirito Santo, deve perciò dirsi che non vi sono 
che tre Persone in Dio. 

Così parimente nella questione dell'Incarnazione non potrà provarsi, con ar- 
gomento negativo, che la Redenzione è l'unico motivo dell’ inearnazione, altro 
che nel caso in cui si verifichino le due seguenti condizioni: 1. Bisogna che la 
Scrittura dichiari, o almeno insinui, che per trarre profitto dall’ incarnazione è 
indispensabile conoscerne il motivo; 2. che essa non menziona altro motivo che 
la redenzione. Ora, giammai alcuno ha preteso dì trovare nella Scrittura l'obbli- 
gazione di conoscere il motivo, o i motivi dell’ incarnazione. Del resto I° argo- 
mento negativo non può mettersi avanti eccetto che nel caso in cui l’altra con- 
dizione che egli implica si verifichi, cioè: « La Rivelazione non segnala altri 
motivi ».Ma è precisamente cio che è in questione. E il R. P. Hugon non ha 
portato innanzi argonenti scritturali sufficienti per provare che l'incarnazione 
non è stata voluta altro che per la redenzione. 

Le testimonianze dei Padrì saranno esse più probanti? Si, se, come dice il R. 
P. Hugon, i Padri citati affermassero sempre: « senza distinzione, nella maniera la 
più universale e la più assoluta: senza il peccato, il Verbo non sarebbe giam- 
mai venuto ». Ma se questi Padri riconoscessero altrove, in altri passi delle 
loro opere, un altro motivo dell’incarnazione? Il caso sarebbe tutto diverso; e allora 
come metterli d' accordo con se stessi, se non per mezzo della distinzione di carne 
passibile e impussibile, distinzione usata già fino dal tempo di S. Tommaso? 

Ora questa distinzione s'impone ella 0 no? La questione è tutta qui. 

E il R. P. Chrvsostome cita dei testi dei Santi Ireneo, Atanasio, Cirillo d'Alessan- 
dria, e Agostino che riconoscono formalmente altri motivi all'incarnazione e conclude 
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che per conciliare le antilogie apparenti negli scritti dei Padri è d'uopo ricorrere alla 
inenzionata distinzione. Per conseguenza il R. P. Hugon non ha ancora fornite le 
prove patristiche necessarie alla prima affermazione fondamentale del tomismo. 

$ 2. Seconda affermazione: Gli Angeli e Adamo innocente non hanno ricevuto 
la grazia del Cristo. « La Scrittura e la Tradizione, dice il R. P. Hugon, danno 
altresì ad intendere che l'incarnazione non è stata la causa della salute degli 
Angeli ». L'unico argomento scritturale ch’ egli reca è tratto dal messaggio degli 
angeli ai pastori, Luc. IL. 10 8.: « Non è per noi, angeli, ma per voi uomini 
ch'è nato il Salvatore » AI R. P. Chrysostome non è difficile mostrare la puerilità 
d'un tale argomento, che lungi dal provare, non dà neanche ad intendere ciò 
che si tratterebbe di provare. 

Quanto ai Padri, soltanto la testimonianza dell’ abate Guerric è favorevole alla 
seconda affermazione tomista. Per ciò che riguarda S. Bernardo, oltrechè il 
testo citato dal R. P. Hugon non ha il senso esclusivo che gli attribuisce, altri 
testi dell illustre S. Dottore favoriscono esplicitamente l'opinione Scotista. Tuttavia 
non v'è obbligo di risolvere la questione sulla testimonianza di questi due au- 
tori. « Noi possiamo, dice, il P. Chrysostome citare più di cento testi, i quali 
dicono che gli angeli o Adamo innocente hanno ricevuto la grazia del Cristo ». 
E lo stesso R. P. sceglie i più autorevoli e domanda a ciascun secolo la sua 
testimonianza. Così noi ascoltiamo la voce della Tradizione, che è esplicitamente 
contro la seconda asserzione capitale del tomismo. Finalmente il R. P. Chryso- 
stome mostra a lungo che S. Tommaso, dopo essere stato su questo punto tomista 
nella sua gioventù, ha cambiato opinione nella Somma e nel Commentario al 
Vangelo di S. Giovanni. 

Articolo II. Affermazioni essenziali dello Scotismo. Le tre asserzioni capitali 
dello scotismo sono: l. Il Cristo ha la priorità nel pensiero di Dio su tutte le crea- 
ture; 2. Il Cristo è il mediatore universale; 3. Tutto è stato creato per il Cristo. 
Siccome questa ultima affermazione non apparterrà allo scotismo se non in quanto 
si potrà dimostrare la sua incompatibilità col tomismo, il R. P. Chrysostome la 
riserba per il terzo articolo e si limina a provare qui le due prime asserzioni. 

$ 1. La priorità del Cristo. La parola priorità è usata dì preferenza, piuttosto 
di primato, per ben precisare che non sì tratta nè di perfezione nè di dignità, 
ma unicamente d'ordine nei volerì divini. 

Non v'è dice il R. P. Hugon, alcun testo che dica: Il Verbo si sarebbe in- 
carnato anche nell'ipotesi dell'umanità innocente ». Ma, osserva il R. P. Chryso- 
stome, l' affermazione espressa in questa forma non è necessaria. Basta che la 
Scrittura ci fornisca un motivo dell’ incarnazione diverso da quello della reden- 
zione e il motivo ci è chiaramente indicato dai passi di cui parla il R. P. Hu- 
gon. Difatti questi testi saranno favoreli allo scotismo, se venga provato: l. che 
essi possono intendersi del Verbo Incarnato, in quanto incarnato; 2. che essi 
non possono interpetrarsi del Verbo Redentore. Siccome l’ interpetrazione della 
S. Scrittura deve sempre essere subordinata al magistero orale e vivente della 
Chiesa, non bisogna separare ì testi della Scrittura dalle testimonianze dei Padri 
e a questi appunto dobbiamo domandare il senso dì quella. 

Per ciò che riguarda il passo dei Proverbi VIII, 22, che la Sophia ivi espressa 
abbia un senso generale d° astrazione, sia che s' intenda della sapienza divina, o 
d'un divino attributo è sempre qualche cosa che ha la priorità sul decreto della 
creazione. Ora la maggior parte dei Padri la intendono del Verbo Incarnato. 
Tournély dice: « Patres unanimiter hunc locum intelligunt de Sapientia incarnata ». 

Lo stesso si dica dell'Ecclesiastico, XXVI, 5, e di quello dell'epistola ai Colossesi 
I, 15. Inoltre i Padri affermano altresì questa priorità del Cristo dicendo che l’uomo 
è stato creato ad immagine di Cristo; che il Verbo Incarnato è il primo predestinato e 
fonte di predestinazione e che è stato occasione della ribellione degli Angeli. 

8 2. Il Cristo e il mediatore universale. 

Essendo il Tomismo e lo Scotismo in opposizione tra loro su questo punto, a 
questa affermazone essenziale del tomismo: « Il Cristo non è fonte di grazia nè 
per gli Angeli nè per Adamo innocente », bisogna che lo Scotismo possa poter 
rispondere: « Il Cristo è fonte di grazia per tutti gli esseri intelligenti. Ed è que- 
sto che lo scotismo fa in realtà, appoggiandosi sull’ Epistola agli Efesini I, 3, 5. 
Se il Cristo è il primo predestinato, se é in lui solo che noi pure siamo prede- 
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stinati, ciò significa che Dio ha decretata l'incarnazione prima di tutte le cose, 
significa che Adamo innocente e gli Angeli hanno ricevuto la grazia di lui. Per 
eludere questa logica conclusione dalle parole dell’Apostolo, il Gaetano dice: « Il 
Cristo è stato predestinato il primo, ma in seguito alla previsione del peccato ». 
Tuttavia questa spiegazione implica molte ditticoltà. Prima di tutto non può es- 
sere in armonia coll’ atfermazione unanime dei Padri, i quali attribuiscono al 
Cristo la grazia degli Angeli, altrimenti bisognerebbe dire che gli Angeli sono 
stati predestinati in seguito alla previsione del peccato dell’uomo. Poi essa non 
avrebbe alcun fondamento, come lo afferma benissimo Salmeron S. I. Il Cristo, 
si dice, è stato predestinato in previsione del peccato, ma il peccato consiste nel- 
allontanarsi da Dio ed ha per effetto la perdita della grazia; ora questa che è 
seme della gloria, fu prevista avanti il peccato. Dunque avanti il peccato Adamo 
fu ordinato alla gloria. Quindi il Cristo ha dovuto esser predestinato avanti la 
previsione del peccato e ne seguirebbe ehe la grazia è stata data prima di esser 
data, ciò che è contradittorio. Difatti la grazia è data ir seguito alla previsione 
della colpa e si tratta della grazia di Adamo innocente. Ma il peccato allontana 
da Dio e priva della grazia. I Tomisti rispondono che la grazia d' Adamo innocente 
è una grazia di Dio, e quella d'Adamo colpevole una grazia di Cristo. Ma in nes- 
sun luogo, sia nella Sacra Scrittura, sia nella Tradizione trovasi un testo che 
autorizzi una simile affermazione, e tuttavia la rivelazione sola può illuminarci a 
riguardo degli atti liberi di Dio. Ora la Scrittura e la Tradizione insegnano espli- 
citamente che Vl angelo e l'uomo innocente hanno ricevuto la grazia del Cristo. 

Articolo III. // Cristo fine della creazione. Gli scotisti basandosi sulla Scrit- 
tura e sui Padri proclamano il Cristo « fine della creazione ». Frattanto, secondo 
alcuni tomisti, quest affermazione non sarebbe in opposizione col tomismo, il 
quale dice: « senza il peccato, niente incarnazione ». Queste due proposizioni 
che sembrano escludersi a vicenda si cerca «di armonizzarle in questa formula: 
Il Cristo ha la priorità nell'ordine di causa finale, ma non in quello di causa 
materiale. Questa distinzione gaetaniana si confonde colla distinzione scolastica 
tra il finis qui e il finis cui, di cui abbiamo già parlato (1). Ecco ciò che ne 
pensa il Catarino O. P.: « Colui che accetta un simile ragionamento segue alla 
cieca una guida e non la ragione. E° la volontà che lo guida e non l' intelli- 
genza. Tutto questo è troppo assurdo ». Egli aggiunge pure che bisogna essere 
imprudente o insensato per ammettere il principio del Gaetano. Invano dunque 
i tomisti ricorrono alla conclusione del Gaetano per sfuggire agli argomenti tratti 
dalla Scrittura e dai Padri e metterlì d' accordo colla loro teoria. Tutti quelli che 
atlermano la creazione essere stata fatta per il Cristo fanno professione di sco- 
tismo; perchè questo solo permette tale affermazione e accorda al Cristo ciò che 
vi ha di più glorioso. 


è * 


Questi articoli veramente belli del R. P. Chrysostome furono tirati anche a 
parte e formano un bel fascicolo di 76 pagine (2). Facendo il resoconto di questo 
lavoro il R. P. Hugon (83), pur lodando le qualità di esposizione dell’ autore, 
mantiene le sue posizioni. Per Ini il R. P. Chrysostome non arriva a dissipare 
l'equivoco fondamentale. La Rivelazione non assegna che un solo motivo all’ in- 
carnazione. À tutti i testi, citati dagli Scotisti, basta opporre la distinzione to- 
mista: essi possono spiegarsi o del Verbo per ragione della natura divina, o del 
Verbo Redentore. I passi relativi agli angeli possono significare che gli spiriti 
celesti hanno ricevuto la grazia del Cristo in quanto Verbo, o che essì debbono 
alla ana umanità grazie e glorie accidentali. Il R. P. termina il resoconto con 
questa bottata che sorprende sotto la penna di un teologo serio: « Non sì tolga 
all'incarnazione il suo carattere gratuito [2] e soprannaturale » 

Sappiamo che il R. P. Chrysostome ha già preparata la risposta che doveva. 
comparire in Etudes franciscaines del mese d'agosto ultimo scorso. La guerra 
è disgraziatamente venuta a sospendere quasi tutte le pubblicazioni scientifiche. 


p. 0. 


(1) Strdi francescani, 1914, p. 258. 
(2) Paris, Librairie Naint Francois, Rue Cassette 4, 1912. 
(3) Aecue (homiste, 1914, p. 227 8. 


Wii In questo volume è tracciata nelle sue linee massime la 
storia del monte della Verna, e vi si contengono i documenti e le 
indicazioni quasi tutte per chi questa storia volesse scrivere appieno 
susa nobile sforzo di pochi ma saldi scrittori, che in*così breve cerchia 
e in più breve tempo hanno creato questo grosso volume, senza una 
chiacchiera, ma denso di materiali e di fatti, come la vita di 7 secoli 
ch’ essi hanno descritta ». (Archivum franciscanum historicum, VII. II) 


« Dall’ Italia ...... riceviamo all’ ultim’ ora il voluminoso Numero 
speciale (4% pp.) del Periodico « La Verna » che compie già la XI 
annata d’ esistenza, e che d'ora innanzi si annunzia come rivista di 
« Studi francescani ». Se dal presente volume, il quale prendendo 
occasione dal settimo centenario della donazione della Verna a S. 
Francesco, è tutto dedicato alla storia del celebre Santuario, è le- 
cito fare prognostici pel contenuto della rivista in avvenire, convien 
dire che essa prenderà ben presto il primo posto tra le riviste fran- 
cescane d'Italia ». (Franziskanische Studien, anno I num. 2) 


Cis E° un magnifico volume commemorativo del settimo cente- 
nario della donazione del sacro monte ‘della Verna a S. Francesco 
(1213-1913) contenente diversi studi e vari documenti ». 

(Rivista Storica benedettina, Aprile 1914) 


Fecero pure buone recensioni del volume vari giornali locali ed 
altri, l’ Azione, la Provincia, il Campallino di Arezzo, il Trentino 
di Trento, il Popolo di Firenze ed altri, che tralasciamo, insieme a 
numerose e belle lettere pervenute al Direttore, tra le quali una di 
P. Sabatier. 


Riviste colle quali abbiamo il cambio * 


Arte e Storia, Firenze. i 
Archivum franciscanum historicum, Quaracchi (Firenze). 
Archivo Ibero-americano, Madrid (Spagna). 

Analecta Bollandiana, Bruxelles (Belgio). 

Archivio Storico Italiano, Firenze. 

Archivio Storico per le Provincie Parmensi, Parma. 
Archivio della Società Vercellese di Storia ed Arte, Vercelli. 
Apulia, Martina Franca. 

Bollettino storico Piacentino, Piacenza. 

Brixia sacra, Brescia. 

Etudes Franciscaines, Convin (Belgio). 

Franziskanische Studien, Miinster (Germania). 

L’ Archiginnasio, Bologna. 

Miscellanea francescana, Assisi. 

La France franciscaine, Lille (Francia). 

Miscellanea storica della Valdelsa, Castelfiorentino. 
Neerlandia franciscana, Iseghem (Belgio). 

Rivista di storia, arte, archeologia, Alessandria. 

Rivista abruzzese, Teramo. 

Rivista storica Benedettina, Roma. 


* Sono qui elencate solamente le principali 
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Il revisore Eccles. ner la diocesi di Arezzo è il P. Giuseppe Albarelli dei Servi di Maria 
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Il Santorale nel Breviario Francescano © 


Quanto alla celebrazione dell'ufficio in ciascun giorno delle ottave, 
ella è di molto anteriore alla fondazione dell’ Ordine dei frati minori. 
Giovanni d’ Avranche, che mori arcivescovo di Rouen nel 1079, di- 
stingueva già fino dai suoi tempi due categorie di feste coll’ ottava; 
le une più solenni si celebravano colla quotidiana recita dell'ufficio 
dell’ ottava: Unaquaque die ad oclavuni, nisi major festivitas inter- 
ciderit, de illis cantetur, et tota matutina dicatur. Dies octavus 
ut dies dominica celebretur. Se non intervenga una festa più so- 
lenne si reciterà ciascun giorno l’ ufficio dell'ottava con mattutino. 
L'ottavo giorno sarà celebrato come la domenica, coll’ eccezione tut- 
tavia, aveva egli scritto un po’ avanti, che pei giorni intermediari si 
diranno quattro lezioni ai Notturni: 0mnes ergo dies usque ad oc- 
tavum more dominicali celebrventur, cacepto quod in nocturnis 
quatuor lectiones legantur (2). Facciamo notare che questo numero 
di quattro è straordinario: è cosa infatti inaudita in liturgia. Ama- 
lario non parla che di nove per l'ufficio domenicale, e di tre per 
quello della feria (3). Non vi fu mai costume di leggere lezioni in 
numero pari quattro, sei, o otto, dice il Merati (4). 

Per le altre feste, di cui Giovanni d’ Avranche dà la lista, sarà 
fatta semplicemente la commemorazione tutti i giorni dell’ ottava, 
et quotidie usque ad octavuin eorum tantum memoria recitelur (5). 
D'altra parte Giovanni Beleth celebre teologo dell’ Università di Pa- 
rigi, che visse verso 1182, parla dell’ ottava di S. Martino, l’unico 
fra i Confessori che godesse di questo privilegio: confessor caetleris 
item praestantior solus habet octavas (6). 

Vero è che non è questa l’ antica maniera di celebrare le ottave 
nella Chiesa Romana. L'autore del Microlotzo dice infatti: « secondo 


(1) Vedi numero precedente pp. 368-384. 

2) P. L. 147, col. 60 e 61. 

(3) P. L. 105, col 1187, cap. IX e cap. XI, col. 1192. De Ecclesiasticis Officiis. 
(4) Gavantus. Thes. S. R. Sess. V, cap. XII, p. 129. 

(5) P. L. 147, col. 61. 

(6) P. L. 202, col. 165. 
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la disciplina romana noi non dobbiamo osservare le ottave di alcun 
Santo, eccettochè i Santi non ce ne abbiano lasciata una sicura tra- 
dizione. E quando celebriamo queste ottave, non ne facciamo al- 
cuna commemorazione durante i giorni d’'intervallo, poichè nessuna 
autorità giustifica ciò, fatta eccezione della Santa Vergine Maria e 
dell'apostolo S. Pietro.... (1) ». Pure in tal maniera viene osservata 
l'ottava della Vergine S. Agnese; ai nostri giorni se ne fa una sem- 
plice commemorazione l’ ottavo giorno. Ma l'antorità di Giovanni 
Beleth, il cui Ralionale è, al dire di Battiffol, per l ufficio moderno 
ciò che sono i trattati di Amalario De Ecclesiasticis officiis e il Micro- 
loto per il puro officio romano antico, basta a dimostrare la pree- 
sistenza delle ottave prima dell’ istituzione dell'Ordine francescano. 

Se i frati Minori non sono stati i primi a celebrare alla maniera 
suddetta le ottave, noi ignoriamo se su questo punto hanno seguito 
un costume della Curia Pontificia, o se si confermarono a quello di 
Parigi descritto da Giovanni Beleth nel suo /talionale. In realtà il 
Breviario di S. Francesco, che, come abbiamo detto sopra, è per lo 
meno una copia se non è il breviario stesso d' Innocenzo II, non 
contiene la rubrica concernente questa specie di ottava, mentre i ma- 
noscritti posteriori, segnatamente quello di Monaco conosciuto dai 
paleografi sotto la denominazione di Rosenthal, ce la fornisce in questi 
termini: Bisogna notare che quando una festa qualunque d’un santo 
possiede un’ottava, e che durante quest'ottava qualche festa di nove 
lezioni è in concorrenza, a partire dal capitolo si fa della festa colla 
commemorazione dell’oltava, trattisi pure degli A postoli, dì S. Giovanni 
Battista, di S. Lorenzo o d'altro Santo. Il giorno della festa si fa 
dell'ottava dal capitolo in poi colla commemorazione della festa (2). 
Si vede che fino da questo tempo si oltrepassava il numero segnalato 
dal Micrologo, che non parla altro che delle ottave della B. Vergine 
e di S. Pietro; giacché i Mss. dicono: siee festicitas sit Apostolorum 
de qua celebratur oclava, sive Sci Ioannis Baptistae, sive Sci Lau- 
rentii, sive allerius. Qual è quest’ altro? Le ottave dell’ Ordine non 
figuravano ancora nel calendario (3). 

Se pertanto convenisse attribuire ai Francescani l’ introduzione 
di queste ottave nel Breviario nel secolo XIII e forse a Ira Aimone 
di Faversham, non bisognerebbe neanche dimenticare che Gregorio IX 
ha approvate le correzioni fatte a quest epoca: Vestrae itaque pre 
cibus devotionis inducti, ut obsercantia moderni oflicii, quod în 


(1) P. L. 151, col. 1010. 
(2) Cod. Monace. circa l'anno 1240-1245. 
(3) Cod. 250 della Bibliot. Casanatense di Roma ff. 193b-194. 
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dbreviariis vestr'is eracta diligentia correctum a Nobis.... celebrare 
possitis (1). 


Un altro addebito che fa Raoul ai Frati Minori è la celebrazione 
delle feste del calendario romano. La sede apostolica, scrive egli, or- 
dina di attenersi, nella celebrazione delle feste dei Santi, all'uso vigente 
nei vari paesi: Sedes apostolica praccipit ut super feslis sancloruin 
servetur consuetudo regionis (2). Tutto questo è giusto e desidera- 
bile quanto mai. Una regione, una diocesi, una parrocchia, non deb- 
bono accettare tutte le feste degli altri paesi. Ma un ordine religioso 
e sopratutto un ordine come quello di S. Francesco, che per la sua 
estensione abbraccia tutta la terra, non potrebbe essere messo alla 
pari con una semplice regione, nè con una diocesi. Per evitare gl in- 
convenienti dovuti costatare al Capitolo delle Stuoie, era pei Frati 
Minori cosa saggia l’ adottare un calendario di carattere più gene- 
rale. Accettando il Breviario della. Cappella. papale, lo presero tale 
quale era costituito col Proprio del tempo e il Santorale d'allora. 
Già i Franchi convertiti alla fede cattolica avevano fatto lo stesso. 
Romani nell'anima e uniti alla Chiesa romana per In fede e la pro- 
fessione religiosa, poiché il vir cammnolicus el lotus apostolicus detto 
di S. Francesco può e deve convenire ad ogni Frate Minore, i IFran- 
cescani adottarono senza la minima esitazione il calendario della 
Curia. Come può farsi loro rimprovero per questa: fedeltà ed attac- 
camento? 

Raoul accusa in modo particolare i Frati Minori di festeggiare 1 
santi romani. Il celebre canonico non poteva ignorare ciò che è detto 
nel Micrologo relativamente ai pontefici romani. Papa Gregorio VII 
aveva ordinato che se ne facesse la festa dappertutto: ubique cun 
pleno officio celebrentur. Se infatti, ragionava ul Pontefice, ciascuna 
chiesa onora con una festa solenne il giorno del suo Patrono, fosse 
pure semplice confessore, con quanta maggior ragione non devono 
*Cssere onorati quelli che sono non soltanto Patroni ma Padri della 
santa Chiesa? Per conseguenza i Francescani che osservano queste 
feste non fanno né più nè meno che obbedire alla volontà e agli or- 
dini del capo della Cristianità. 

Uno dei più gravi addebiti che si fanno ai Francescani si basa sulla 
grande moltiplicazione delle feste, donde ne segui il quasi totale ab- 
bandono dell’ uflicio feriale. Se è vero, come lo ripete il benedettino 


(1) Decret. Gregor. IX, Sbaralea, Bell. /Z, p. 206. 
(2) Proposit. XXII. 
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Don Iules Baudot, sulle traccie di Raoul di Tongres, che « i Fran- 
cescani accentuarono il moto d'aumento nel calendario (1), non de- 
vesi tuttavia dimenticare che i nostri Padri non fecero che continuare 
a sdrucciolare sur una china di già molto ripida. Gregorio VII aveva 
iniziato questo movimento colla decisione di celebrare gli uffici ro- 
mani, come è stato detto. Durante il decorso del secolo decimosecondo 
era in uso a Roma un antifonario, ove non si contano meno di 162 
feste. Ora questo codice conosciutissimo presso i liturgisti moderni ap- 
parteneva all'insigne basilica di S. Pietro e porta la segnatura « B. 70 » 
nell'Archivio di S. Pietro in Vaticano. Verso la meta del secolo sus- 
seguente i calendari Francescani non davano ancora se non 167 feste, 
cioè soltanto 5 in più. Ora, se noi defalchiamo i due nomi di S. Fran- 
cesco e di S. Antonio, che sono di data posteriore, la differenza ri- 
mane di 3, ciò che non può dirsi davvero enorme e non doveva dar 
luogo a così alti lamenti. 

Ma sono poi solamente i Frati Minori che bisogna incolpare, se 
la progressione delle feste non fece che andar crescendo nel calen- 
dario? Gregorio IX la favori senza dubbio colle sue dichiarazioni in 
occasione della canonizzazione dei santi dell’ Ordine. Nella Bolla di 
canonizzazione di S. Francesco statuì che la festa del Serafico Pa- 
triarca dei Poveri fosse celebrata in tutta la Chiesa devotamente e 
solennemente ogni anno, devote el solemmiter celebretur (2). E il 
papa stesso che collaborò personalmente alla composizione dell’ufficio 
del nostro Santo Fondatore, rinnovò simili istruzioni e ordinazioni 
per S. Antonio da Padova (3) e per S. Elisabetta di Ungheria, la cui 
festa volle celebrata come l’ esigeva il meraviglioso splendore dei 
meriti di lei, prout miramia ipsins magnitudo erigit (4). Meno 
d'un secolo più tardi Giovanni XXII fece delle prescrizioni analoghe 
per la festa di S. Luigi Vescovo di Tolosa Frate Minore (5). 

[istituzione di nuove feste non poteva non tener dietro a tali 
manifeste intenzioni di Roma. L'Ordine di S. Domenico e tutti gli 
Ordini religiosi imitarono ciò che si faceva altrove; e perchè non 
avrebbero dovuto farlo? Il movimento era generale, chi avrebbe mai 
potuto arrestare il corso degli eventi? Probabilmente a nessuno venne 
neppure in mente. Del resto una nuova letteratura era in via di for- 
mazione, un nuovo stile destinato a cantare la gloria e il trionfo dei 


(1) Le Brecviaire romain P. 1, cap. II, a. HI, p. 80. 
(2) Wadding. Ad an. 1228, t. Il, p. 203 e 215-216. 
(3) Wadding. Ad an. 1272, Tom. II, p. 287. 

(4) Idem, Ibid. ad an. 1235, pag. 388. 

(5) Idem, Ibid. ad an. 1317, n. 48, tom. VI. p. 294. 
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santi andava prendendo piede, tutta una fioritura di offici ritmici 
venne tosto ad arricchire il breviario. 

Non bisogna dunque render responsabili del fatto i particolari, né 
tale o tale altro Ordine religioso, ma il tempo. Basterà appena l' au- 
torità del Concilio di Trento e la riforma di S. Pio V per tagliar 
corto su questo accrescersi ingombrante del numero delle feste. 

Facciamo finalmente notare che sopra 200 feste circa contenute 
nel calendario dei libri liturgici della Curia nel 1525 (1), cioè tre 
secoli dopo la fondazione dell’ Ordine dei Frati Minori, la maggior 
parte delle feste aggiunte sono universali; appena una ventina sono 
f‘'ancescane, compresevi le ottave di alcuni Santi dell’ Ordine. 

Un altro punto della rubrica che trova posto qui è la sostituzione ‘ 
dell’ ufficio d'un Santo a quello della domenica. L'antico costume 
segnalato dal Micrologo non tollerava questa pratica. Era allora pre- 
scritta la recita dell’ ufficio domenicale in tutte le domeniche senza 
eccezione, se non si trattasse di qualche grande solennità, come quella 
di S. Giovanni Battista o dì S. Pietro Apostolo, perchè in questi giorni 
il concorso del popolo eguagliava quello delle domeniche: Zwata r0- 
mananm consucludinem in onmi doninica ecclesiastico contentui 
cuin officio dlominicae (dominicali) satisfecinmus, nisi aliqua multun 
celebris festivitas in ipsa die occurrat, ut festum S. Ioannis Bap- 
tistae, vel S. Petri Apostoli, pro quibus non ninus quam pro do- 
minica populus solel cangregari, quas et în aliis diebus soleinmnis- 
sime celebremus (2). 

A quale epoca si cominciò precisamente ad attribuire agli uffici 
di nove lezioni la preponderanza su quello della domenica? Ecco una 
questione, cui non sapremmo rispondere categoricamente. I breviari 
della Curia della prima meta del secolo XIII non contengono a questo 
proposito alcuna rubrica, mentre quelli posteriori e della fine dello 
stesso secolo c’' insegnano ciò che si praticava e cioè: Quando una 
festa di nove lezioni di rito doppio cade in domenica, nella quale 
sì deve leggere il principio d’un libro della S. Scrittura, la qual 
lettura non si possa rimandare alla domenica seguente, la festa è 
trasferita. Se tal lettura può essere rimandata alla domenica seguente 
allora si fa in quel giorno l’ ufficio del Santo colla commemorazione 
della domenica, eccettuaia la festa di Tutti i Santi. Quanto poi alle 
feste che non sono doppie si trasferiscono semplicemente: Item. n0- 
tandum quod quandocumque festum LX lectionum, et si duplex 
fucrit, venerit in dominica, in qua primo ponitur historia, quae 


(1) Missale ad sacrosanete eccles. roman. usum. Rothomagi, 1525, 


2) P. L. 151 col. 1022; Microlog. cap. XLII. 
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non potest cantauri in aliqua sequenti doininica, transferatur. Si 
cero historia tune ponenda possit cartari in aliqua sequenti do- 
minica, festum duplex celebr'utur eadeni dominica et fil comine- 
moratio de doniinica, praelerquanm in festo omnium Sanclorum. 
Alia vero festa quae non sunt duplicia transferantur (1). 

E° egli necessario considerare questa rubrica come un'innovazione 
dei Francescani, introdotta forse da Fra Aimone nella correzione che 
egli fece del breviario? Ciò potrebbe anche essere. Tuttavia il fatto non 
era nuovo nella storia della liturgia, perché Giovanni Beleth cita nel 
suo /tulionale la regola a proposito delle feste, che si celebravano 
così la domenica. E questa regola è esattamente quella che abbiamo 
letto. « Se, egli dice, la festa d'un Apostolo, d’ un martire o di qua- 
lunque altro Santo cade in una delle domeniche non privilegiate, è 
d'uopo prima esaminare se ciascun giorno possieda un uflicio proprio. 
Se in questa domenica deve porsi la lettura d’un libro della S. Scrit- 
tura, la festa è trasferita al lunedi; se al contrario la settimana non 
comporta una storia propria, si celebra della festa, perchè la dome- 
nica le da ospitalità: Ilen: si qualibet alia dominica ex privi 
legiutis, festuini apostoli, vel praecipue alicujns martyris vel alle- 
r'ius sancli, qui propriuni habet officiuni evenerit, restat videre 
an seplimana sequens inoffciata, hoc est, an proprium singuli 
cius seplimanuae dies habeant officium. Quod si non habeant, illius 
dominicae officio supersertinius, alque eius loco festuni hospitis, 
idest sancli adcenientis ad dominicam celebrabinius: si vero habeat, 
manente officio doninicae, festun lransferelur ad secundain fe- 
r'iani, atque hoc pacto dies doitinica interdum cedit festo, inler- 
duri vero non (2). Ma le domeniche privilegiate non lasciano po- 
sto ad alcuna festa sia degli apostoli sia dei martiri: Idem, observari 
volunmaus de quolibel festo tani apostoloruni quam martyrum, si 
contingant dominicis privilegiatis (3). 

Per maggior chiarezza non sarà inutile di citare qui una spiega- 
zione data dal Concilio di Basilea riguardo al senso della parola storia, 
di cui è stato trattato sopra. « Non ha storia, a propriamente par- 
lare, altro che quello [uflicio] che possiede nove lezioni e otto re- 
sponsori almeno. Le domeniche, che non hanno che tre o sei responsori 
e prendono in prestito gli altri dalle domeniche precedenti o seguenti 
non godono d’ una storia propria. La ragione è che mille cose im- 


(1) Cod. F. 142, circa la fine del sce. XIII, della Biblioteca dei PP. Conventuali 
di Friburgo, Svizzera. 

(2) P. L. 202, col. 73-74. Itationale Ioannis Beleth. 

(3) P. L. 202, col. 73. 
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perfette non ne fanno una che possa dirsi perfetta. La storia propria 
è quella alla quale niente manca. La Curia romana ha il costume di 
fare [Y' ufficio] d'una festa doppia o semidoppia con commemorazione 
della domenica: e fa della storia imperfetta la domenica seguente, 0 
durante la settimana, se non vi è domenica: Sciendun est quod 
nulla historia propria vocebur, nisi habeat LX lecliones ed ad mi- 
nus VIII resvonsoria. Sciendum est quod illae dominicae, quae 
habent tres vel ser responsoria et reliqua sunt retro vel antea 
scilicet de historia precedenti vel sequenti non cocantur historiae 
propriae. Ratio est nain mille inperrecta non faciunt unum per- 
fectu,. Et idleo historia propria tvocatur, quando nihil deficit. 
Romana Curia consuerit facere de festo duplici vel sciniduplici 
cuin conunemoralione dominicae: et de tali historia ténperfecta 
fit în sequenti dOMminica vel infra ehlomadani, si doninica defi- 
ceret et non in alis (1). 

Basandosi sui breviari contemporanei Raoul dice: Se si porta in 
contrario il costume dei frati di celebrare tutte le loro feste con nove 
rezioni, bisogna sapere che sebbene i romani abbiano maggior numero 
di feste che tutte le altre nazioni, a causa della molteplicità dei santi 
locali, tuttavia ì frati abusano grandemente degli uffici di nove le- 
zioni: e quest’ uso non deve essere seguito, ma rigettato. Tumen dicli 
Fratres extra usum artiquum romanum in novem lectionibus 
valde abuluntur, et corum abusus non est sequenilus, sed 0mnninO 
detestandus (2). Nella proposizione X XII Raoul afferma al contrario 
d’aver veduto neì breviari francescani molti uflici ridotti a tre le- 
zioni, mentre queste stesse feste locali di Roma ne hanno nove nella 
città eterna. Non vi é forse in tutto questo contradizione? 

Una cosa tuttavia è assolutamente certa, e cioè che durante il se- 
colo XITI i frati hanno celebrato feste tanto di tre che di nove le- 
zioni, come l'avevano appreso dall’ uso della Cappella papale. Ci 
stanno garanti di questo fatto i manoscritti contemporanei. 

Una certa rubrica, che tuttavia non viene da essi più messa in 
pratica, non segnala che quattro o sei santi con tre lezioni, come se 
la regola vigente presso di loro fosse quella di celebrare tutte le fe- 
ste con nove lezioni, però è un abuso, sed indiscrete (3). | 

Raoul argomenta così abilmente che un lettore non prevenuto è 
indotto a credere che i Frati fino dal principio dell’ Ordine hanno 


(1) Decisione Conciliare del 25 Gennaio 1425 riportata dal Breviario incunabolo 
edito Venetiis 1482. 

(2) Proposit. XVII. p. 657. 

(3) De Canon. observat. Proposit. XXII p. 665. 
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cessato di fare delle feste di tre lezioni. Questo però non si può af- 
fatto dedurre dall’ esame dei manoscritti e dallo studio delle rubri- 
che dei nostri antichi breviari, ma si deduce semplicemente il con- 
trario. Durante tutto il secolo XIII furono celebrati uffici di tre le- 
zioni e vedremo in seguito le ragioni che ne motivarono l’abbandono. 

Il breviario di S. Francesco, di cui abbiamo già parlato, e quello 
di Monaco (Rosenthal) contengono ambedue la seguente rubrica: Se 
una festa di tre lezioni cade in domenica, se ne fa il giorno stesso 
la commemorazione al Magnificat e al Benedictus con versetto ed 
orazione e a mattutino se ne legge la nona lezione, poi commemo- 
razione alla messa: Si festum III lectionum in dominica venerit, 
in ipso die de eo facimus commemorationem in antiphona ad 
Magnificat et ad Benedictus, et versus et oratio, et în nona lec- 
tione et commenoratio ad missam. 

Esistevano dunque feste di tre lezioni, poichè la rubrica insegna 
la maniera di farne la commemorazione la domenica. Un'altra ru- 
brica più completa ed esplicita della fine del secolo XIII c’ insegna 
come si solennizzavano allora gli uffici di tre lezioni: Se una festa di 
tre lezioni è in concorrenza con un ufficio di nove lezioni, ai secondi 
Vespri della festa di nove lezioni si farà semplicemente la comme- 
morazione del seguente. Ma se la festa di tre lezioni non è prece- 
duta da un ufficio di nove lezioni, si farà quest’ ufficio, cominciando 
dal capitolo, come se sì trattasse di un ufficio di nove lezioni. A mat- 
tutino l’invitatorio sarà cantato in tono feriale, l'inno sarà del santo, 
i salmi colle loro antifone della feria, i versetti e tutto il resto fino 
a nona sarà del Santo, come per una festa di nove lezioni. Dopo non 
si farà più nulla di questo Santo: Item si festum trium lectio- 
num venerit die sequenti festum IX lectionum în secundis vespe- 
ris festi LX lectionem fit tantum commemoratio festi III lectio- 
num. Sed ‘sì în die precedenti festum III lectionum non fuit fes 
tum, a capitulo în antea fiunt vesperae de ipso, sicut de festo IX 
lecltionum. Invitatorium cantatur in tono feriali, ymnus de festo, 
ad nocturnum psalmi feriales cum suis antiphonis, versiculi vero 
el omnia alia usque ad nonam dicuntur de festo, sicut fit în fe- 
sto IX lectionum: post nonam vero non fit de huiusmodi festo (1). 
Ma non solamente alla fine del secolo di S. Francesco noi troviamo 
questa rubrica, ma essa esisteva già nel breviario della Curia fino da 
principio. Il breviario di S. Francesco ci lascia intravedere l’ esistenza 
di queste feste per la rubrica che abbiamo riportata, e quelli poste- 
riori, e datano dal 1240 incirca, ci presentano una delle prime reda- 


(1) Cod. F. 142 della Biblioteca dei PP. Conveatuali di Friburgo (Svizzera.) 
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zioni della suddetta rubrica. Ecco in quali termini: Sciendumni est 
quod quandocunque festivitas IX lecltionum celebratur el sequenti 
diet erit alia festivitas ITLI lectionuni, post orationeni istorun san- 
ctornum LX lectionum fit convmnemoratio ipsius, el quando non est 
festuni et occurreril festum III lectionuin, ITI lectiones dicunlur de 
eo ad capitulum. Oflicium vero Defunctorum non diniittilur. Invi- 
tatorium de festo dicitur in tono feriali, in ynino de festo, et di- 
cunlur antiphonae feriales cum psalmis ad noctem el versus de 
festo cum trwus lecltionibus et tria Responsoria cun laudibus, ad 
primam Kyrie eleison tribus vicibus cum Pater noster et Credo, 
cum confessione sine Miserere et diciltur de eo usque ad nonam (1). 

Questa rubrica non era solo lettera morta e come un'ultima traccia 
di antichità, la sua effettiva applicazione aveva luogo realmente nei 
casi particolari. Ne abbiamo un esempio per la festa di S. Scolastica. 

Si faccia bene attenzione, diceva la rubrica del secolo XIII, che 
quando la festa di S. Scolastica cade durante la Quaresima, ne fac- 
ciamo l’ ufficio. Ai vespri della vigilia dopo i salmi della feria si 
dice il capitolo: Fratres qui gloriatur.... Inno: Jesu corona Virgi- 
num, versetto: Specie tua, antifona: Veni sponsa Christi.... Orazione, 
poi orazione della feria, quindi degli apostoli e della pace. Dopo i 
Vespri del giorno si recitano quelli dei Defunti, duranti i quali tutti 
stanno in piedi e non prosternati. A_ Mattutino invitatorio: Regem 
Virginum..... Inno: Virginis proles, al Notturno antifone della feria 
coi loro salmi due lezioni e tre responsori della festa, terza lezione 
della ferra. Alle Laudi antifone e salmi del Comune: Huec est virgo.... 
capitolo: Qui glorialtur..... poi commemorazione della feria, degli A- 
postoli e della pace. Ciò terminato, si reciteranno le Laudi dei de- 
funti, in piedi, senza i salmi penitenziali nè le litanie nè le orazioni. 
A Prima Kyrie tre volte ripetuto, Paler noster e Credo, confessione, 
Miserere. La messa si dice della feria colla commemorazione della 
festa; Terza, sesta e Nona della festa. Se il giorno seguente non se- 
gue un'altra festa, i vespri sono della feria (2). 

L’antico uso domandava che l’ ufficio di tre lezioni fosse così 
costituito: a Mattutino: Invitatorio del santo sul tono feriale, Inno 
della festa, Notturno feriale, lezioni della sacra Scrittura, come vo- 
gliono tutti i Dottori, secundum omnes Doctores, Responsori, versetti 
e antifone alle Laudi e il resto del Santo, Vespri dei defunti (3). 


(1) Cod. Monac. O. F. M.; Cod. 250 della Biblioteca Casanatense di Roma 
ff. 193v-194. 

(2) Cod. 250 della Bibl. Casanatense di Roma fol. 128. 

(3) De Canon. Observat. Proposit. XVIII, pag. 660. 
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La differenza fra l'antica e la moderna pratica consisteva in ciò 
che nell'antica sì lecgevano delle lezioni prese dalla Scrittura, nella 
moderna invece sì prendevano dalla Leggenda, almeno la terza, se il 
giorno non ne comportava altro che una, o ancora le due ultime. 
Nell’antico uso sì diceva il Miserere a Prima, si sopprimeva invece 
nell’ ufficio della Curia, come si sopprimevano parimente i salmi gra- 
duali e penitenziali. La messa si dice del Santo, secondo Raoul, se 
ve n’è una, senza Gloria e con Benedicamus Donno in fine (1). 

La rubrica del Cod. 250 aggiunge: « Così facciamo l’ ufficio tutte 
le volte che dobbiamo celebrare una festa di tre lezioni (2). Ecco 
dunque bene stabilito un fatto, cioè che i Frati Minori non hanno 
sempre celebrato unicamente delle feste di nove lezioni, come sì po- 
trebbe dedurre dagli scritti di Raoul. Per rispondere all’ accusa di 
Raoul, il quale afferma categoricamente che i Frati Minori celebra- 
vano tutte le loro feste con nove lezioni, noi potevamo opporre i te- 
sti del Mss. del secolo XII. Siccome avrebbe dovuto appoggiare le sue 
affermazioni sopra documenti contemporanei e sulla realtà dei fatti, e 
noi non conoscevamo alcuna prova che permettesse di giustificare la 
pratica dei nostri Padri, cercavamo la soluzione di questa obie- 
zione quasi senza alcuna speranza di trovarla. Numerosi manoscritti 
ci erano passati di fra le mani e in nessuno avevamo potuto scoprire 
la chiave dell’'enigma. Finalmente però studiando un breviario incuna- 
bolo stampato a Venezia nel 1182, abbiamo avuto la fortuna d’imbat- 
terci sulla rubrica che doveva tutto spiegare. Questo breviario di picco- 
lissime dimensioni, benchè intitolato « secundeuni consuetudinem Cu- 
riue romnanae non è affatto francescano, è semplicemente un bre- 
viario romano, ove fra le rubriche generali e alla fine del Proprio 
del Tempo si legge: « Quanto alle feste di tre lezioni, neanche se 
ne fa menzione, perchè esse sono soppresse. E secondo la prescrizione 
del Signor Papa Giovanni XXII si farà di nove lezioni (3). 

Vero è che noi non siamo in possesso del testo nel suo preciso 
tenore: ma poco importa, giacchè abbiamo la testimonianza dell’ esi- 
stenza del fatto. Ci basta di sapere che il papa Giovanni XXII, che 
dal 1316 al 1334 resse la santa Chiesa, aboli le feste di tre lezioni 
e prescrisse che in avvenire tutti i santi sarebbero onorati con 
un uflicio di nove lezioni. Sotto questo aspetto l’ accusa di Raoul 
non ricade più sopra i soli Frati Minori, ma si eleva fino ai gradini 
del trono pontificale. Può ammettersi che Raoul ignorasse la decisione 


(1) Proposit. XVIII. 
(2) Cod. 250, fol. 128. 
(3) Breviario incunabolo 189, Venetiis 1482, Biblioteca Casanatense. 
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presa dal papa Giovanni XXII? Secondo le leggi della critica impar- 
ziale egli avrebbe dovuto fornirsi di tutti i documenti necessari per 
appoggiare ciascuna delle sue affermazioni, e la cosa non era del resto 
inaudita in liturzia. Giovanni Beleth dice in fatti nel suo Itafionale: 
Nei giorni di festa noi diciamo nove salmi, nove lezioni, nove respon- 
sorii e nove versetti (1), e più sotto nella medesima colonna: si ce- 
lebra così l’ ufficio di tre notturni principalmente la domenica, per 
le solennità della Trinità e nelle feste dei santi. Festeggiamo i santi 
con un ufficio di nove salmi e altrettante lezioni e responsori per 
significare che noi li crediamo già riuniti ai nove cori angelici. Quanto 
agli altri che non sono solenni, cantiamo dodici salmi, ciò che si ap- 
pella dieta, il pensum. quotidiano, e sei antifone con tre lezioni ed 
altrettanti responsori. I dodici salmi rappresentano le dodici ore della 
notte, un salmo per ciascun’ora, allo scopo di esser liberati dalla notte 
dell’ errore e dall’ accecamento dello spirito, nel quale ci fece cadere 
il peccato di Adamo. Questa liberazione ci è accordata dall’ infinita 
misericordia di Dio. Le sei antifone simboleggiano le sei opere di 
misericordia, per mezzo delle quali abbandoniamo le tenebre della 
colpa e arriviamo alla vera luce che è il Cristo. Finalmente le tre 
lezioni figurano le tre età dell’uomo, l'infanzia, la gioventù e la 
vecchiezza, durante le quali dobbiamo vegliare lodando il Signore per 
non essere sedotti dal demonio (2). 

« I Concili del secolo XV, dice Batiffol, non finiscono mai di de- 
plorare la tiepidezza colla quale il clero soddisfa all'obbligo dell’ uf- 
ficio canonico, anche nel coro. Pare che non si rendano conto suffi- 
ciente del fatto che questa freddezza e neglitenza scandalosa hanno 
in parte origine dalla decadenza dell’ ufficiatura stessa, specie per ciò 
che riguarda cose di supererogazione, per le quali non basterebbe 
neanche la pietà d'un santo (3) ». E più sotto l’ autore ripete l’ accusa 
di Raoul, cioè che « i Frati Minori sono stati gli strumenti di questa 
decadenza ». Batiffol dimentica però d’ avere ammesso l’ esistenza di 
« breviari secondo l’ ordine della santa Chiesa romana (4) ». Se sono 
libri secondo l’ordine della santa Chiesa romana, ciò non significa forse 
che Roma ha approvato? Ora può Roma approvare ciò che è cattivo, 
ciò che porta all’indifferenza e al rilassamento? Vero è che Raoul si 
appellava ad una riforma che verrebbe da Roma: Donec de Urbe 
veniat id quod erit magis perfectum (5). Prendete, egli dice altrove, 


(1) P. L. 202, col. 54. 

(2) P. L. 202, col. 34, Rutionale divinorum officiorum cce. 
(3) Batiffol, Histoire du Breviaire, ed, 3%, pag. 263. 

(4) L. c. pag. 243. 

(5) Proposit. XII. i 
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il dolce giogo del Signore che v’ impone la Sede Apostolica: Suscipite 
igitur suave juguni Domini, quod o Sancla Sede Romana vobis 
imponitur (1). Forse Raoul nen riconosceva l'autorità dei Pontefici 
che riformarono o sanzionarono le modificazioni fatte al ceremoniale 
per uso dei Francescani e che imposero alla intera Chiesa la recita 
del breviario accorciato? 

Non si comprende bene del resto come il breviario, anche accor- 
ciato, possa ingenerare tiepidezza. ll rilassamento non è cosa estrin- 
seca che dipenda dal numero dei salmi che si recitano ciascun giorno. 
I maestri della vita spirituale sanno bene che la causa di ciò è tut- 
t'altra. E° dunque un far ricorso a molto fragile argomento per giu- 
stificare gli attacchi lanciati ed accumulati contro il breviario della 
Curia Romana e dei Francescani. 

E° veramente deplorevole che gli scrittori che si occuparono della 
questione non abbiamo fatto allro che ricalcare le accuse di Raoul 
contro i Francescani, senza aver cura sufficiente di verificare l’' esat- 
tezza delle sue affermazioni, e soprattutto senza informarsi quanto 
era necessario intorno alla parte vera che l’ Ordine di S. Francesco 
ha potuto avere sulla pretesa rovina del breviario. Terminata che si 
abbia la lettura dei loro dotti e interessanti studi, non siano ancora 
posti in grado di distinguere chiaramente ciò che in realtà è da impu- 
tarsi ai frati Minori: un dubbio si lascia tuttavia persistere, che è a 
loro piuttosto sfavorevole. Non sarebbe forse compito più degno della 
critica e più vantaggioso per la verità quello di mettere nel rilievo 
che sì merita il fatto che, se S. Francesco e i suoi figli coll’ accettare 
il breviario della Curia non avessero opposto come un potente argine 
al movimento di decadenza, l’ ufficio sarebbe forse andato incontro 
ad una catastrofe, le cui conseguenze sarebbero state incalcolabili ? 

Il benedettino Don Iules Baudot diee benissimo, quando scrive che 
l’ ufficio della Curia « era il libro indispensabile al frate Minore sem- 
pre in cammino a causa di predicazione, impedito dalle varie sue 
incombenze di celebrare l’ ufficio del coro: era indispensabile altresi 
ai cherici delle scuole episcopali trasformate, giacchè era ormai pas- 
sato il secolo XIII colle antiche scuole monastiche, quando cherici e 
studenti prendevano parte ogni giorno all’ ufficio divino, studiando 
nel coro la vita liturgica, nel tempo stesso che progredivano nella 
scienza: indispensabile per le università, la cui attività febbrile non 
lasciava ai giovani cherici e agli studenti di teologia il tempo ne- 
cessario per assistere all'ufficio divino che celebravasi nelle cattedrali 
all'antica maniera piuttosto prolissa. La nuova generazione poteva 


(1) Proposit. X, pag. 643. 
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perciò esser soddisfatta del piccolo libro portatile, contenente tutto 
il necessario per adempiere al suo dovere, per soddisfare in breve 
tempo al pers; quotidiano della preghiera ufficiale; tutto ciò aveva 
nel breviario della Curia papale adottaio dai Francescani » (1). 

Per essere completo, a Don Baudot non rimaneva da fare altro 
che ricordare al clero il dovere della gratitudine verso S. Francesco 
che col suo esempio e con quello dei suoi frati mantenne la recita 
continua dell’ ufficio divino, la quale pratica sarebbe col tempo cer- 
tamente scomparsa, se non fosse stata resa più facile dall'uso del 
breviario portatile, adattato secondo il costume della chiesa romana. 
Poiché, volere o no, questo breviario è ben quello medesimo della 
Chiesa Romana. Ha percorso, è vero, tre tappe, ma non per questo 
cessa di essere il breviario romano. Dunque la Curia papale, la Chiesa 
è quella che ha trasformato l ufficio, come abbiamo veduto, ed aveva 
pieno diritto di farlo; nessuno oserà infatti negare al Papa la potestà 
di modificare un punto di disciplina. Ecco perciò le varie tappe per- 
corse dal breviario dopo la riforma Innocenziana. 2°24: S. Francesco 
e ì frati Minorì adottano questo ufficio, così riformato e disposto; 
Seconda: coll’autorizzazione dei Pontefici i Francescani accomodano 
le rubriche e le cerimonie alla recita privata del breviario; 7erza: 
un Papa impone con autorità apostolica e suprema il nuovo uflicio 
alla chiesa universale, quell’ ufficio stesso cioè che fu ricevuto dalla 
Curia papale, prima che da qualunque altro, dai frati Minori. E° chiaro? 
« Non dite dunque, esclama il De Gubernatis, che la Chiesa romana 
ha ricevuto il suo breviario dai Francescani » (2). 


SV. CORREZIONI FATTE DAI FRANCESCANI 


I Cronisti accennano ad una triplice correzione del Breviario. In 
qual senso dobbiamo intendere questa triplice correzione? 

Il primo cambiamento deve intendersi molto probabilmente del 
primo abbandono del breviario comune a ‘tutti i cherici per sosti- 
tuirgli quello della Curia, il secondo deve identificarsi con alcune 
modificazioni che poterono essere introdotte quando nel 1230 il Ga- 
pitolo Generale d’ Assisi fece spedire a tutte le provincie una copia 
dei breviari, antifonari ed altri libri congeneri, che erano destinati 
a servir di modello (3), il terzo può esser quello di fra Aimone di 
Faversham. Ma toccano forse queste correzioni la intrinseca sostanza 


(1) D. I. Baudot IL. c. pag. 81. 
(2) Orbis seraphicus, Romae, 1682, Tom. HI. L. HI, cap. XII, pag. 112, col. 2. 
(3) Chkronica fratris Iordani de Iano in Anal. Franc. I, pag. 17. 


442 P. EUSEBIO CLOP O. E. M. 


dell'ufficio? Non lo crediamo. Vedremo del resto nel corso di questo 
scritto di che precisamente si tratti. 

Le rubriche contenute nel breviario della Curia non potevano 
essere osservate nella loro integrità dai frati Minori che si trovavano 
spesso in viaggio, si che erano considerati come pellegrini e viag- 
giatori. Inoltre in ciascuna delle loro case erano pochi di numero, 7 
o 10, ci dice Ruggero di Vendover. In quei tempi predicatori chia- 
mati frati Minori, approvati dal Papa Innocenzo, riempivano tutta la 
terra, abitando nelle città e borgate in numero di sette o di dieci, 
non avendo nulla di proprio, vivendo del santo vangelo...... e dando 
a tutti sublimi esempi di umiltà (1). Per questo stando a ciò che 
riferiscono i Cronisti dell’ Ordine, il Papa Gregorio IX incaricò Ai- 
mone di Faversham di correggere e di rivedere le rubriche. Leg- 
giamo a questo proposito nel Chronicon XIV Gencralium che fra 
Aimone fece così correggere le rubriche per ordine del Papa Inno- 
cenzo IV: Z/ic fecit divini officivim diligentius corrigi et rubricas 
suppleri de voluntate el beneplacito Doinini Innocentii Papae IV 
privilegiis declarata (2). 

Angelo Clareno 1260-1337) fa allusione a quattro cambiamenti nel 
breviario, appoggiandosi all’ autorità dei Quattro Maestri. Nella dotta 
edizione che fece della Esposizione della Regola dello stesso Clareno 
secondo i Mss. il R. P. Livario Oliger ebbe cura di mettere in rilievo 
questo errore di fra Angelo (3); i Quattro Maestri non dicono affatto 
quater ma semplicemente te. Ecco il loro testo: Tum quia possu- 
mus argqui levitatis a tempore constitutionis regulae officio ter 
mutato, nec occasionesn octi frali'ibus praestare est securum, nec 
aliquo inodo erpelit.a bieviario frabtribus qui student, quibus 
scienliue occupatio est salubr'is, ne per privilegium impetratum 
ab obligatione regulae sint securi, nisi de officio mutato quod sit 
secundum ordineni sancltae. romanae cecclesiae constiterit evi- 
denter (4). 

In che consistevano dunque questi cambiamenti? Probabilissima- 
mente in semplici ritocchi, senza il minimo carattere ufficiale. Forse 
sì trattava di abbreviare lezioni molto lunghe, sostituendole con altre 
molto più brevi e consistenti in tre o quattro righe per comodità 
degli studenti che recitavano l’ ufficio fuori del Coro e forse anche 
della soppressione dei suffragi a Mattutino e a Vespro. 


(1) M. G. H. Hannover 1888, XXVIII, pag. 42. 

2) Analect. Frane. II, pag. 696. 

(3) Zrpositio Regulae Fr. Min. Quaracchi 1912, pag. 88, n. 2. 

(4) Erpositio Quatuor Magistrorum, cap. II in Firmamenta trium Ord. Ve- 
netiis 1513, f. 16v. 
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Angelo di Clareno si lamenta difatti dell’ insistenza dei frati per 
ottenere dal Papa Gregorio [IX di conceder loro questo privilegio... 
importunis precibus impetrarunt privilegium suffragia OA 
vum dimiclendi in matutinis et vesperis tam in festi quam in 
ferialibus horis et Miserere nei Deus in inutulinis ferialibus et 
cantlicum gratimuin in adventu Dente el detruncari letanias (1). 
Il R. P. Oliger domanda in nota: S' ignora dove Angelo ha attinto 
queste affermazioni. Si tratta evidentemente della riforma di fra Ai- 
mone di Faversham: ZZic ecidenter sermo fit de reformatlione IHay- 
monis de Favershain (1210-1241) (2). A noi pare invece che le pa- 
role di Angelo non si possano riferire alle correzioni fatte da Aimone: 
imporbtenis precibus inmpetiaruait, hanno ottenuto con importune 
preghiere. — Fra Aimone aveva avuto dal Papa la comunissione di 
fare le correzioni necessarie e non esiste un fatto che dimostri avere 
egli soppressi i suffragi, tutt'altro. Tutti i breviari a lui posteriori 
contengono ancora i suffragi dei Santi in conformità delle istruzioni 
date da Innocenzo TI Se, come pensa il P. Livario, il beato Angelo 
ha voluto parlare dell'antico breviario, quale si recitava a quel tempo 
in Avignone, ove egli sì trovava, va bene, poichè è probabile che la 
rubrica di Papa Innocenzo II non fosse quivi osservata. La rubrica 
che sì legge nel breviario di S. Francesco diceva: Dontiits PP. In- 
nocentius praccepil nobis cappellanis suis sacerdolibus cum can- 
luntus apred illuni ar... Siynoridani ul haec suffragia facerenus 
in omnibus diebus ferialibuso peo cursus psalniste agiliur, 
primo de didicelione, (sic) 2° de ceriuce, 3° de apostolis Petro et 
Paulo, 4° de puce. Quae auten seripla sunt inferius de antipto 
ordine sunt, deivule collecta section dantiqpuani cONSUeludine nt. 
Per signvin crucis... Michael Archangete.... Inter nalos neulicrint... 
(rloriosi principes.... Eyo cos. celegi.... Stephtriis.... Laurentius.... 
Martlires Donini, Donini bencediete.... Sqrele Nicolae confessor.. 
Fuit vir vilue venerabilis gratia Benediclis.... Sint lumbi priue- 
cinti.... Inygressa Agnes... Pruidentes virgines.... Di pace. 

D' altra parte il ureviari 10 di S. Damiano menziona i sn che 
si facevano dall'ottava dell’ Epifania fino alla domenica di Passione 
e dall'ottava di Pentecoste fino alla prima domenica dell’ Avvento. 
Questi suffagi avevano luogo al Mattutino e al Vespro della Domenica, 
nelle feste di 3 e 9 lezioni in onore degli Apostoli e per la pace. Si sop- 
primevano nelle feste di rito doppio.... fil conzzziemoradtio tantum ae 
apostolis el de pace, sed in festis duplicibus non fit (3). Notiamo qui di 


(1) Evpositio Regulae cit. p. 88. 
(2) L. c. 
(3) Cod. di S. Damiano fol. XXXIII, 
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passaggio che la designazione di rito doppio sarebbe-così anteriore a Du- 
rando, che visse verso il 1280 e che tuttavia, dice Merati, non usò que 
sil termini.... ante îpsien tanien, qui floruit 1280, duplicis vel semi 
duplicis appetlatio festis indita non reperitur (1). 

Più tardi finalmente i Frati Minori aggiunsero la commemora- 
zione di S. Francesco tra i suffragi e parecchi loro santi ebbero lo 
stesso privilegio nel secolo XVI. 

Le correzioni fatte al breviario dai Francescani hanno esse vera- 
mente tutta la importanza che si vorrebbe loro attribuire? No, esse 
si riducono a ben poca cosa, cioè a particolari chie non toccano 
la sostanza del breviario. Le rubriche vi sono in piccolo numero. Il 
Cod. Ottob. della Biblioteca Vaticana, uno tra i più antichi che ci 
fornisca le ordinazioni per l'ufficio, riferisce le prescrizioni a propo- 
sito di alcune feste che secondo il Capitolo di Metz si dovevano ce- 
lebrare in avvenire con nove lezioni, e sono: di S. Antonio abate, di 
S. Ignazio vescovo e martire, di S. Margherita Vergine e martire, 
delle sante Perpetua e Felicita, per le quali si fa, come nel breviario, 
di una vergine, pr'out in breviario continetur de una virgine. Il 
R. P. Girolamo Golubovich dice, in Archicuni Franc. Hist. «.... et fiat 
offîicium de vera virgine prout in breviario continelur: così se- 
condo il testo manoscritto di Oxford (2). Di più nel Cod. Ottob. si 
ha l aggiunta: di S. Chiara, di S. Harione, di S. Cristina e di S. Pietro 
Martire. Questo manoscritto data dai primi anni del secolo XIV. So- 
lamente più tardi furono concesse 9 lezioni a S. Anna, a S. Marta 
e S. Egidio. 

Quanto alla lettera del B. Giovanni da Parma, essa si riferisce 
più al canto che alle rubriche. Nel decimoterzo secolo si tendeva ad 
introdurre nuove melodie per gli uflici liturgici. E' precisamente 
contro tale abuso che voleva reagire il pio Ministro Generale. « Non 
tollerate, scriveva egli ai Provinciali, che siano cambiate le melodie 
degli inni, nè che si canti sopra delle arie che non sono nel breviario 
o secondo l’uso approvato dal Capitolo Generale: 707170 cantu, seu 
sonum hiymnorumn nostrorun quonodolibet variare aut cantare 
în aliquam noldin, non secunduin nosti'uin breviarium, vel con- 
suetudinem per generale capitiluni approbalani, non patliamini 
de coeltero transmutari (3). 

Dopo tutto ciò che abbiamo detto è manifesto che i Francescani 
non furono affatto gl’ iniziatori della riforma del breviario. La loro 


(1) Gavantus 7%es. sacr, Rit. Sess. HI, cap. HI, p. 24b. 
(2) A.F.H. A. HI. 1910 fasc. I. pag. 67. 
(3) Vadding, Annales, t. I. p. 209. 
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parte fu semplicissima. Adottando l’ ufficio moderno ne consacrarono 
l’uso e divennero gli strumenti provvidenziali per servire alla pro- 
pagazione del breviario, di cui i Romani Pontefici avevano approvata 
l'accettazione e sanzionata l’ ammissione per tutta la Chiesa. Dunque 
tutte le accuse accumulate da Raoul di Tongres contro i Frati Mi- 
nori vanno più in alto. Senza dubbio il reverendo canonico non osava 
attaccare direttamente l'autorità d'un Innocenzo III, d’ Onorio III, 
di Gregorio IX e di Niccolò IV. Cosa poteva egli invece temere dai 
Frati Minori, poveri mendicanti? 


$ VI. IL TESTO MELODICO 


Fra il testo del breviario e la melodia esiste tanto intima con- 
nessione che è necessario trattare di essa in questo studio, sia pure 
in modo sommario. 

Non conosciamo la opinione del dotto Padre Ubaldo D’ Alencon Cap- 
puccino sulla questione del canto nell’ Ordine, ma dobbiamo osser- 
vare che se egli non possiede altro dato che la traduzione degli opu- 
scoli di S. Francesco fatta dal Reverendo Padre, Mons. Batiffol erra 
quando appoggiandosi su questi testi dice: « Bisogna notare che i 
Frati Minori non cantano l’ ufficio, ma lo recitano. Questo è espres- 
samente notato per’ le Clarisse (1) ». 

La proposizione così enunziata è troppo lata e non esatta. Non è, 
è vero, uso generale nell'Ordine di cantare l'ufficio tutti i gioni. Tut- 
tavia è un errore l’assimilare il primo Ordine alle Clarisse della 
primitiva osservanza, alle quali il canto era formalmente proibito. 
Un capitolo dell’ Ordine tenuto ad Assisi nel 18354 prescrive proprio 
il contrario: E 4icatur officium lotum cantando, ubi coniniode 
fieri potest: L° ufficio sia tutto cantato, ove ciò sia possibile (2). An- 
cora attualmente la pratica è che per le feste di prima e seconda 
classe il Superiore può a suo piacimento far cantare l’ ufficio o tutto 
o in parte secondo il grado della solennità. 

Ma se il Batiffol per Frati Minori intende i PP. Cappuccini ed 
essi soli, ad esclusione di tutti gli altri Francescani, ha ragione, poi- 
chè è vero che i PP. Cappuccini in forza delle loro Costituzioni non 
debbono cantare ma semplicemente recitare l’ ufficio. E° possibile mai 
che Mons. Batiffol abbia potuto ignorare che i Padri Cappuccini non 
sono i soli che costituiscano tutto l’ Ordine di S. Francesco? Frati 
Minori esistevano già da trecento anni quando un religioso dell’ Os- 


(1) Hist. du Brev. pag. 243 nota 2; P. Ubaldo d’Alencon, iii ules p. 250. 
(2) Glassberger in Analect. franc., II, p. 188, 
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servanza fr. Matteo Basci fondò l’ Ordine dei Cappuccini, cioè nel 
1525 e non nel 1510, come abbiamo letto non senza qualche sorpresa 
nell’ Annuario ecclesiastico, che tuttavia si presenta al mondo cat- 
tolico con carattere quasi ufficiale. 

Il canto fu dunque coltivato nell'ordine francescano fino da principio. 
Nel 1500 pubblicammo appunto un modesto opuscolo dove trattavamo 
questo soggetto, e nel capitolo primo avevamo inseriti due paragrafi 
su questa materia, cioè: « Il canto in uso nell’ ordine fino dagl’ inizi », 
e « qual canto fu adottato nell’ Ordine? » (1). Noi dicevano ivi a pro- 
posito dei Padri Cappuccini: I Padri Cappuccini i quali secondo le 
loro costituzioni prime e fondamentali vivevano negli eremitaggi, co- 
me è noto, non solamente non cantavano nella solitudine degli ere- 
mitaggi, ma anche più tardi, quando si dettero più specialmente 
all’apostolato, secondo che è detto del Serafico Padre: non sibi soli 
vivere sed aliis proficere vullt Dei zelo ductus e quindi si dedica- 
rono ad esercitare, secondo lo spirito della Regola, attività incom- 
patibili colla vita eremitica, non introdussero nelle loro pie pratiche 
il canto. 

Indugiarci a dimostrare di nuovo che i Francescani hanno in ogni 
tempo amato il canto sarebbe un perdere inutilmente il tempo, poichè 
tutti coloro che s' interessano di cose liturgiche non ne possono du- 
bitare. Raoul, che abbiamo visto pigliarsela contro l’ Ordine, credette 
di scoprire nella notazione dei libri corali una nuova materia di ac- 
cusa; non ha egli scritto che a Roma tutti i libri sono nuovi e fran- 
cescani e che l'antica forma delle note impiegate dagli Ambrosiani 
e dalle nazioni teutoniche è stata proscritta dalla città eterna (2)? 

Noi confessiamo di non conoscere alcun manoscritto che possa 
servire a dimostrare che i Francescani sono stati i primi ad abbando- 
nare la notazione del secolo XIII. Nessuno dei codici che possediamo 
e appartenenti veramente a quel secolo è scritto, per quanto sappiamo, 
in notazione quadrata. I manoscritti di Monaco, breviario dell’ Ordine, 
del 1240-1245 all’ incirca, quello della Vaticana 8737, quello di Na- 
poli E. VI. 20 e G. VI. 86, sono tutti della medesima scrittura, detta 
di Benevento, o da altri chiamata scrittura lombarda. Il Cod. 1249, 
che data dalla fine del secolo XIII e forse dal principio del XIV è il 
primo in note quadrate, per riguardo all’ antichità. Per altre vie noi 
sappiamo che i nostri Padri hanno avuto gran cura di conservare 
la notazione tradizionale, ciò che apparisce pure dalla proibizione 


(1) Du chant dans l’Ordre seraplhique. Solesmes, Imprimerie Saint Pierre 1900 
pp. 24-29 e 40-40. 
(2) Proposit. XXII, 
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fatta dal B. Giovanni da Parma di nulla cambiare del canto e del 
testo dell’ ufficio. I cambiamenti delle melodie non portavano del re- 
sto sulla notazione gregoriana, ma sopra alcuni imprestiti che certi 
frati si permettevano di fare da canti presi dal di fuori dell'ordina- 
rio, ciò che abbiamo pure fatto osservare un po’ più sopra: Porro 
cantum seu sonuni hiynnorun nostroruini quomodolibet variare, 
autcantariinaliquani notam, non secundun nostrum breviariuin, 
vel consuetudine per generale capitulum approbatani, non patia- 
mini (1). Ciononostante uno scrittore moderno ha ripreso la tesi del 
canonico di Tongres per farci sapere che « è un fatto storico che 
dopo l’anno 1300 più d'un francescano ha trattato con molta negli- 
genza il canto liturgico (2). Per bene stabilire la sua affermazione 
il dotto professore si serve d’un manoscritto, ch’ egli ci dice essere 
stato scritto in Italia verso il 1400 — velches um 1.100 in Italien ge- 
schrieben wurde — (3). Quando si tratta di scrittura non si dovrebbe, 
così ci sembra, dimenticare le trasformazioni che possono verificarsi 
nello spazio di cent'anni. Se il dottor Wagner non possedeva docu- 
menti anteriori, avrebbe dovuto contentarsi di scrivere « dopo l’anno 
1400 » e non « 18300 ». 

Comunque sia, noi ammettiamo che avvenisse così dove più dove 
meno a cominciare dal secolo XV. Tutti però debbono riconoscere 
che la trascuratezza nella trascrizione delle melodie era cosa comune 
in quel tempo di decadenza. E allora ci domandiamo su quale prin- 
cipio si basano taluni per accusare e incriminare ì soli Frati Minori? 
Se si parla di note quadrate si troveranno dalla metà del secolo XII 
nei libri tipici dei Domenicani. Non crediamo che i Frati Predicatori 
possano presentare neanche un solo codice in scrittura musicale lom- 
barda o beneventana. Gli esemplari di Roma, Londra, Salamanca ed 
altri son tutti in notazione quadra: ma passiamo avanti. 

‘ Il punto che più ci interessa è la fedeltà nella melodia. I Fran- 
cescani che avevano mutuato il testo liturgico dalla Cappella papale, 
hanno parimente preso in prestito da lei il testo melodico. Il bre- 
viario, come abbiamo detto, ha subito delle modificazioni. Queste si 
riferivano alle lezioni e alla disposizione migliore delle varie parti 
che componevano l’ ufficio. Se si eccettuano i pezzi introdotti dal Papa 
Innocenzo III nel corpo dell’ ufficio, tutti gli-altm appartenevano al- 
l'antico breviario. Nessuno o quasi nessun pezzo di canto esiste nei 
libri Francescani che non si trovi pure nei libri anteriori alla data 


(1) Wadding, Annales, INIL p. 209. 
(2) Peter Wagner, Neumenkunde, Freiburg (Schweitz) 1905, p. 318 s, 
(3) 1. c. p. 178. 


448 P. EUSEBIO CLOP O. F. M. 


della fondazione dell’ Ordine. Almeno durante tutto il secolo XIII le 
copie furono tratte scrupolosamente secondo i manoscritti della Cu- 
ria, sia quanto alla forma delle note sia quanto all’ esattezza della 
melodia. E anche quando più tardi si cominciò a trascurare la forma 
tradizionale nella trascrizione dei gruppi, fu rispettata tuttavia l’ in- 
tegrità melodica, benchè le note non avessero più la loro disposi- 
zione ritmica. 

Onde per ottenere una ricostruzione veramente tradizionale della 
melodia antica della Chiesa romana non possono esser trascurati i 
libri francescani dei primi secoli. Noi ne abbiamo fatto la prova. Fra 
tutte le correzioni ed emendamenti fatti dai dotti Benedettini alla loro 
prima edizione del 1895 nella nuova edizione ufficiale del Graduale 
noi abbiamo notato oltre 500 correzioni che nel solo Proprio del 
Tempo collimavano coll’ antica versione francescana. Le differenze 
che rimanevano ancora consistevano spesso in una semplice nota, 
che allora poteva essere indifferentemente per esempio /a 0 sol; e 
le differenze di gruppi si riscontravano giustificate, confrontandole 
coi manoscritti neumatici dei secoli XI e XII. Non potrà dunque 
farsi una seria restaurazione del canto liturgico, se questa riforma 
“non avrà per base i libri della Curia nel secolo decimoterzo. Il 
Rev.mo P. Don Pothier, che ha lavorato con tanta diligente pazienza 
per l'edizione tipica dei libri di canto non ignorava queste partico- 
larità, e noi sappiamo discretamente ch’ egli ne ha tenuto il conto 
che meritavano, per la verità e la vera tradizione della Chiesa. 


(Continua) P. Eusebio Clop O. F. M. 


a_i 


Lt istoria del cimento del fuoco 
TRA GIROLAMO SAVONAROLA E | FRANCESCANI 


di Fra Mariano da Firenze 
dn 


Io voglio aggiungere, così dice fra Mariano nella sua sudetta ope- 
retta, a quest’ opera, una grandissima controversia e dissensione, che 
in questi tempi nacque in fra noi e li Padri Predicatori, la quale 
non è da tacere. 

Nelli anni (1), di sopra trapassati era venuto a Firenze un Fra 
Girolamo di Niccolò Savonarola da Ferrara, dell’ Ordine de’ Predi- 
catori, del quale scrive messer Raffaello da Volterra nelle sue Cro- 
niche, quando che ’1 tratta dei fasti de’ Fiorentini, che era uomo 
d’ astuzia singolare, di mediocre dottrina, di facondo parlare, d’ am- 
bizione grandissima, che simulava d'esser Profeta, e predicando 
pubblicamente nel tempio, sempre trovando alcuna cosa che piacesse 
al Popolo, allora con nuove caiamitadi afflitto, a poco a poco, aveva 
fatto di modo, che egli aveva generato grandissima opinione di sé 
appo’ tutti. (Così dice il Volterrano (2). 

Questo adunque, come lui di sè istesso parla nel suo Processo, 
circa li anni del Signore 1483, essendo nel monasterio di San Giorgio, 
la prima volta quando che ’1 venne a Firenze con Fra Tommaso 
Strada, mentre che fra Tommaso parlava con una sua sorella Mo- 
naca, e’ ’l si pensò di comporre una predica, nel qual pensare li ven- 
nero alla memoria sette ragioni, nelle quali si mostrava, che alla 
Chiesa era propinquo qualche flagello; e da quel tempo in poi inco- 
minciò a pensare assai sopra tali cose, e grandemente discorrere le 
Scritture. 

Andando poi a predicare a S. Gimignano, quivi incominciò a pre- 
dicare sopra tali cose, dove predicò due anni continui, proponendo 


(1) Subito al principio il Sangallo annota, ma s'intende assai male: Antonio 
da S. Gallo dice che questo che biasima Fra Girolamo è quello che ha composto 
queste esamine (cioè il Processo di Savonarola che nel Cod. vien subito innanzi), 
perchè è il medesimo stile che dice adesso egli (?) che comincia Nelli anni, che 
sopra (disse?) erano le vere esamine di detto (Savonarola?). 

(2) Le Cronache del quale a me non è stato dato di trovare, e nemmeno ho 
veduto che qualche autore ne parli. 
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questa conclusione: Che la Chiesa doveva essere flagellata e rinno- 
vata, e presto; e questo flagellare e rinnovare della Chiesa non di- 
ceva d'avere per rivelazione, ma diceva averlo per le ragioni delle 
Scritture: e a questo modo ancora predicò a Brescia e in molti altri 
luoghi della Lombardia, dove stette quattro anni. 

Ma tornando poi a Firenze, quivi venne in tanta gran reputazione 
e stima, che fu fatto Priore di San Marco, e che il separò dalla Con- 
gregazione di Lombardia, e a sè stesso sottopose esso Convento, in- 
sieme con due altri, cioè San Domenico a Fiesole e Santa Maria del 
Sasso a Bibiena, il che fece per vivere in maggior libertade, come 
che lui confessò nel fine della sua vita: e acciò che ’l1 suo concetto 
ambizioso maggiore effetto e più presto avesse, tentò prima di spe- 
rimentare se il popolo fiorentino prestasse gli orecchi ai suoi trovati. 
Però in quel tempo che gli era stato Priore si sparse una fama per 
tutta la Cittade che il convento di S. Marco era pieno di spiriti ma- 
ligni, i quali la notte battevano i Frati, o vero li legavano con funi 
di diversi colori. 

Ma quel magnifico, savissimo ed oculato Lorenzo de’ Medici, per 
uno suo mandato fece intendere al Priore, che se lui non cacciava 
quegli spiriti del convento, venendo lui al detto convento con la gra- 
nata ne caccerebbe i spiriti e i frati; per il che di poi non si udi- 
rono più tali spiriti. 

E mi narrò uno, il quale fu presente a quello che io sarò per 
dire, che un giorno Giovanni Pico, conte della Mirandola, il quale 
non tenendo conto della sua contea, a Firenze attende alle sacre let- 
tere, e altri due o tre cittadini, l’uno de’ quali era questo che io 
dico, avendo avuto lunghi ragionamenti insieme con fra Girolamo 
Priore, nella libreria di San Marco, di diversi Stati e di assai Prin- 
cipi, in fra l’altre cose detto conte accertò fra Girolamo come il Re 
di Francia era concitato dal Duca di Milano e dalla Signoria di Ve- 
nezia contro il regno di Napoli, e che al tutto esso Re passerebbe 
in Italia; il che udito esso Priore, il primo giorno d'Agosto nel con- 
vento di San Marco incominciò a leggere l' Apocalisse, parimente 
proponendo le suddette conclusioni. 

Poi nella quaresima maggiore che seguitò, predicò il medesimo 
nella chiesa cattedrale, affermandolo con la maggiore efficacia che 
lui poteva, acciò il popolo il credesse, con ragioni che lui proponeva, 
senza affermare però d’ averlo per rivelazione d’ Iddio. Ma passata 
la solennitade della Pasqua, fra Silvestro tornando dal convento di 
San Gimignano a quello di S. Marco in Firenze, disse a Fra Girolamo 
che per quello che lui aveva predicato, che egli lo aveva reputato 
per pazzo, ma che un Frate morto del loro Ordine li era apparito 
visibilmente che "1 vegghiava, e l’aveva ripreso della sua increduli- 
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tate, dicendoli, che ’1 non doveva pensare tali cose di Fra Girolamo, 
conoscendole lui. E così esso Fra Silvestro ebbe molte apparizioni, 
le quali lui faceva sapere a Fra Girolamo, per le quali esso Fra Gi-. 
rolamo, oltre il suo desiderio e l'’accendimento che lui aveva di pre- 
dicare tali cose, più si accendeva, e qualche parte affermava più che 
prima, benchè in effetto fossero tutte cose trovate per suo ingegno, 
come lui di poi affermò e confessò. 

Ma vedendo che la cosa li succedeva prosperamente, e che "1 s° ac- 
cresceva grazia e reputazione nel popolo di Fiorenza, incominciò 
profetando a predicare tribolazioni future e rivoltamenti di Stati, e 
a dir che l'aveva per rivelazione d’Iddio, e così con maggior animo 
e prosuntuosamente uscir fuori: spesso quello che li era detto da fra 
Silvestro l’affermava al popolo, come che s'e’ l'avessi avuto da Dio, 
stando però (come che lui confesso) che lui non aveva mai parlato 
con Iddio, né Iddio con lui, come che Iddio suol parlare con li suoi 
santi Apostoli e Profeti e simili. E così seguitava ogni giorno le sue 
predicazioni con gagliardezza, e per la valorosità del suo ingegno af- 
fermava per certo quello che lui non sapeva, volendo che tutto quello 
che lui fingeva con il suo ingegno fosse vero; e venne a tanta pazia 
e ebrietade in tali cose, che lui incominciò affermare d’ esserne più 
certo che d’essere in quel pulpito, e che due non son quattro. 

Ma in quel mezzo ogni giorno si spargeva certe nuove per le 
bocche delle persone che Carlo Re di Francia voleva al tutto pas- 
sare in Italia, per il che lui sempre fatto più ardito, sempre argu- 
mentava le profezie, le quali fondava sopra la fabbrica dell’ Arca di 
Noè, la qual fabbrica dell’ Arca predicò l’anno che esso Re passò in 
Italia (1). E questo faceva acciò più si confermassero nelle menti 
delle persone quelle cose che lui diceva, e le faceva essere verisi- 
mili con similitudini e ragioni, essendo sempre più pertinace nella 
sua opinione, acciò paresse d'aver detto il vero, e che fossero da 
Iddio, non ne sapendo però altro di veritade; ma questo solo li ac- 
cascava, perchè la gloria mondana l’ aveva accecato, come lui stesso 
confessò. 

E così seguitò per insino all'anno 1494, nel qual anno il sudetto 
Re entrò in Toscana, nella cui venuta sirivoltò e si rimutò lo stato 
dei Fiorentini; per il che lui pigliando grandissimo ardire, incominciò 
molto più a predicare e affermare deite sue profezie, e a metterle 
nelli orecchi dello afllitto popolo, e che tutte quelle cose ch’ egli 
aveva loro predette, e particolarmente circa il flagello che doveva 


(1) H Sangallo annota in margine: Questo Frate crocino accomoda le cose a 
suo modo, acciò che paia che Fra Girolamo sia un tristo. 
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venire sopra di Roma, e che questo Re di Francia (1) era il flagello 
o coltello di Dio che doveva flagellare tutta Italia, e che gli infedeli 
dopo questo si convertirebbero alla fede, e affermava che queste tali 
cose erano per essere così presto, che i più vecchi che erano alla 
predica erano per vederle con li propri occhi (2). Affermava di più 
che ’l1 non aveva queste cose nè dalla Scrittura nè da qualunque 
altro luogo, e che "1 non se le cavava di suo capo, e che ’l non l’a- 
veva trovate per imaginazione, e che ’1 non le aveva da uomo che 
fosse sotto il cielo, ma solamente da Dio; e però nel fervore della 
sua predica, voltandosi al Crocifisso, con grande ardire diceva: se io 
mento, e tu menti, perchè tu me l'hai detto (3): e tornando al po- 
polo prosuntuosamenle gridava: se l’ Angelo del Signore o la Beata 
Maria scendesse di cielo e ti dicesse che quello che io dico non fosse 
da Iddio, non fi credere. Per il che i cuori delle persone erano per- 
cossi da non poco di orrore e tremore. FE queste cose affermava es- 
sere vere, come lui dice nella sua confessione, non solo per gloria 
sua, ma acciò conducesse sopra il governo di Fiorenza e della Re- 
pubblica della Cittade, come che lui condusse; e questo sì per la sua 
reputazione, sì acciò potesse avere quella Repubblica secondo la sua 
fantasia, sì ancora acciò che fuori della Cittade li fosse più creduto. 

E a questo era certo tutto il suo intento e fine, cioè che "1 ten- 
deva di avere la gloria mondana e la credulitate e la reputazione, 
e acciò conseguisse tal effetio sempre cercò di conservarsi in ope- 
nione nella città di Firenze, vedendo quella cittade essere buono 
instrumento all’accrescerli tal gloria, e al dilatare la sua fama fuori 
della Cittade per lungo e per largo, e per questo predicava tali cose, 
per le quali li cristiani conoscessero le abominazioni che si facevano 
nella città di Roma. E che "1 si adunassero ad un Concilio generale, 
sperando che ’] se fosse celebrato, che molti Prelati ne venissero de- 
posti, e ancora il Papa, intendendo d’ esservi presente a predicare, 
e fare tali cose, che egli uscisse glorioso di quel Concilio, o vero per 
essere promosso a qualche gran grado in detto Concilio, o vero che 
°l rimanesse in grandissima fama, stima e reputazione di questo 
mondo, nel presente e nel futuro; e come che lui confessò, nou aspi- 


(1) Tutti e tre i Codd. hanno qui la nota marginale: Costui descrive tutta la 
vita di Fra Girolamo secondo che lui l’ ha cavata del suo Processo di sopra scripto, 
e niente esce di quello. 

(2) In margine il Sangallo, benchè io non intenda quello che voglia dire: Sì 
se non fosse stato..... di bene in male. 

(3) I Codici hanno nel margine: Grande ardire e sfacciatezza di questo tristo; 
e il Sangallo aggiunge: anzi li è stato fatto torto, perchè gli era uomo da bene. 
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rava troppo nè al Cardinalato, nè tampoco al Papato, perchè lui 
quando avesse condotte tali cose senza la dignitade papale li pareva 
di essere e si reputava per autoritade e reverenza il primo uomo 
del mondo. E quando che ’1 fosse stato assunto alla dignitade papale 
non l’ avrebbe recusata, benché e’ li paresse maggior cosa l’ essere 
capo della prefata opera, che l’ essere Papa, perchè un uomo senza 
virtude può essere fatto Papa, ma a tal opera si cerca un uomo di 
eccellente virtude. Per il che più facilmente conseguitasse (sic) il suo 
fine, essendo già introdotto nella cittade il Governo civile, il quale li 
pareva bonissimo instrumento alla sua intenzione, cercò di stabilire 
il detto governo secondo il suo proposito e ’n tal modo, che tutti li 
cittadini li fossero benivoli, e che o per amore o per forza e’ "1 si 
seguitasse il suo consiglio. E "1 suo animo era che la cittade si reg- 
gesse all’ usanza di Venezia, nel qual reggimento intendeva che li 
suoi amici e fautori reggessero più che li altri, e per questo con 
tutta la sua industria in pulpito e tuori li favoriva, e particolarmente 
Francesco Valori, col quale s' era convenuto che lui fosse fatto per- 
petuo Doge della Repubblica di Fiorenza. E così cominciò a consi- 
gliare e governare la Repubblica, e a fare assaissime leggi, di ma- 
niera che "l non si faceva cosa alcuna, nè in pubblico, né in privato, 
se non per sua autoritade, e non si consigliò di questo suo intendi- 
mento di celebrare il Concilio e non lo praticò con alcuno, se non 
con gli infrascritti, cioè: 

Fra Salvestro da Fiorenza 

Fra Domenico da Pescia e 

Fra Niccolò da Milano 
e li soscritti cittadini, i quali concitassero cinque Regi a celebrare 
il Concilio. Onde lui dettò esortatorie lettere di tal tenore, cioè: 

Che ’1 pareva degna cosa che tali Regi sapessero le cose grandi 
d’Italia, che essendo nella cittade di Fiorenza un predicatore il quale 
predica le cose future e detesta i vizi e dice essere per provare le 
cose sue con ragioni naturali. Avendo ancora il detto predicatore 
per sue lettere scritto tali cose al Papa, per il che essendo loro Capi 
della Cristianitade, dovrebbero provvedere a tali inconvenienze, e 
radunare un Concilio generale; le quali lettere aveva fatte acciò di- 
Sponesse le anime di detti Regi, che erano della medesima copia, 
O vero tenore, di quelle che lui aveva scritte al Papa. Ma i Regi ai 
quali lui scriveva erano questi, cioè: 

L' Imperadore 

Il Re di Francia 

Il Re di Spagna 

Il Re d'Inghilterra 

Il Re d’ Ungheria. 


454 P. ZEFFIRINO LAZZERI O. F. M. 


Le lettere dell’ Imperadore fece scrivere a Giovanni di Niccolò 
Cambini, al Re di Francia per Domenico Mazzinghi, al Re di Spagna 
per Simone del Nero in nome di esso Simone, a Niccolò suo fratello, 
il quale era grande appresso di quel Re, che lui le mostrasse poi al 
Re; al Re d'Inghilterra per Francesco del Pugliese, il quale aveva 
in Fiorenza un suo amico Inglese, al quale lui fece scrivere tali let- 
tere, e luì scrisse a un altro suo amico in Inghilterra, e quello le 
doveva mostrare al Re Serenissimo. Ma al Re di Ungheria fece scri- 
vere per un suo amico da Ferrara. Ma perchè li mancò il tempo, 
perchè presto (come di sotto dirò) la sua falsitade a ambizione fu 
scoperta, e però tal concitazione non ebbe alcuno effetto. Era certo 
come che di sopra abbiamo detto, nella Cittade e fuori in gran re- 
putazione e venerazione, di maniera che ’l1 non sì faceva cosa alcuna 
di gran peso ed estimazione, senza la sua volontade (1). Ma non 
mancò in questo tempo una gran sedizione nel clero e nel popolo, 
stando che alcuni credessero e alcuni, che avevano più sano inten- 
dimento, gridavano ch’ egli era un seduttore (2). 

E tutte queste cose (:) private di maniera erano discordanti che 
la moglie discordava dal marito e il marito ancora dalla moglie, i 
padri ancora contro i figliuoli, e scambievolmente e vicendevol- 
mente i figliuoli contro i padri ogni giorno combattevano con atroci 
e minaccevoli parole, perocchè in alcune case la suocera cacciò 
via la nuora di casa, il marito la moglie e così d’ accordo si stavano 
separati. 

E perchè el diceva che la Chiesa presto sì doveva rinnovare, ri- 
lassando molto la sua trista lingua contro di tutti i Religiosi, il Clero, 
e ancora contro la persona del Papa, ne nasceva nel cuore dei sem- 
plici non poco dispregio di tutti i Religiosi, tanto dei preti secolari 
quanto delli altri, perchè el mostrava che non fosse alcuna perfe- 
zione, se non nella sua piccola Congregazione. 

Nessuno ancora, se non lui e i suoi, come che "1 diceva, predicava 
la veritade, con ciò sia però che li altri predicassero il santo Evan- 
gelio e i vizii e le virtudi, ma lui predicava sogni, finzioni, visioni 
e profezie, o vero qualche cosa nuova, la quale tenesse sospese e ri- 
volte le menti del popolo tribolato e afflitto. 


(1) Anche qui il secondo e terzo codice ripetono: Per insino a qui costui non 
è uscito niente del Processo, ma tutto è cavato di quivi, come si può vedere. 

(2) Qui il Pulinari intercala il brano da noi riportato che principia: Qui #0 
Fra Dionisio sudetto che scrivo ecc. e riporta la lettera del cittadino Fiorentino, 
e quindi termina: Ma torniamo alla storia di Fra Mariano. 

(3) Gli altri codici: tutte le case. 
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Diceva ancora che nessuno era perfetto, nessuno religioso e nes- 
suno illuminato dal vero lume, cavatone lui e i suoi. Comportava di 
essere chiamato il vero lume, con ciò sia che i putti che ’1 vedevano 
apparire sopra il pulpito cantavano con sonore voci e melodiose quel 
verso: Lumen ad revelaultionem gentium, et gloriam plebis luae 
Israel (1); il qual cantato, incominciava a predicare. Per tali cose 
dunque e per il governo della Repubblica, molti, e particolarmente 
i Religiosi, non credendo che tali cose fossero da Dio, o che e’ l’a- 
vesse avute da Dio, come che lui diceva, fermamente dicevano che tutte 
erano cose finte e per causa di captar la benevolenza del popolo e 
fede e reputazione, come che era in veritate; per il che, come af- 
ferma in un suo Breve sopra il prefato nogozio il Papa (2), le pre- 
fate persone vedendo che ’1 ne soprastavano pericoli, scandali e ro- 
vine dell’anime semplici per Ja sua perniciosa dottrina, ne scris- 
sero al Sommo Pontefice Alessandro Papa sesto, che ci ponesse il 
rimedio che "1 bisognava, a cui pareva che appartenesse l’ estirpar 
tali cose. 

Il Sommo Pontefice udendo questo non senza dispiacere, per le 
sue lettere in forma di Breve, in virtude di santa obbedienza li co- 
mandò che andasse alla sua presenza a scusarsi delli errori che li 
erano apposti e che al tutto restasse di predicare, sperando che lui, 
conosciuto il suo errore, si ritivasse dalla pericolosa vita e con esem- 
plaritade di cuore, umilmente e con dovuta obbedienza ritornasse al 
Signor Gesù Cristo e alla santa Chiesa. 

Ma lui non volendo obbedire ai comandamenti del Papa, per let- 
tere si scusò di alcune cose e non cessò di predicare contro la proi- 
bizione del Pontefice Romano, perchè diceva che "1 bisognava obbedire 
più tosto a lddio che al suo Vicario; per il che assai si accrebbero 
le discordie per la Cittade. Di maniera che lui per paura di quei 
che gli contradicevano, quando andava dal convento di San Marco 
alla chiesa Cattedrale per predicare, andava attorniato con non pic- 
cola. quantità di soldati con le spade. 

Ma li Frati nostri incominciarono virilmente a parlare e predicare 
contro di lui in difesa dell’obbedienza del Pontefice Romano, e par- 
ticolarmente questi egregi predicatori famosi per tutta Italia, cioè 
Fra Domenico da Pozzo e Ira Michele di Aquis, Fra Giovanni Te- 
desco e Fra Iacopo da Brescia, e finalmente Frate Francesco dalla 


(1) San Luca II, 32. 
(2) Il Sangallo qui annota: La dottrina di Fra Girolamo fu buona, perchè Papa 
Paolo 4° si affatico e finalmente levò via una sola predica e pochissime cose. 
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Puglia (1), i quai tutti, a concorrenza di lui, con grandissima accet- 
tazione predicarono in Santa Croce nelle quaresime (2). 

Era allora vivo un certo Frate Agnolo da Santa Maria in Bagno (3), 
uomo certamente verace, semplice e buono e particolare zelatore 
della sua professione, il quale era in tanta fama della sua bontade 
appresso dei Frati e de’ secolari che essendo lui morto nel luogo di 
Bibiena (4), ed essendo portato il suo corpo alla chiesa, quasi tutto 
il popolo corse a baciarlo e a toccarlo, e li stracciarono e li taglia- 
rono l'abito per insino di sopra il ginocchio ai piedi, e portando quei 
pezzi alle case loro si serbavano per grandissime reliquie. 

Questo certo senza grandissima turbazione dell'animo e stimolo di 
coscienza non poteva udire le mormorazioni dei Frati e dei secolari, 
le quali loro facevano perchè una parte del popolo dicevano quello 
essere profeta e santo, ma l'altra, con la quale li Frati Minori si 
concordavano, che no, ma che era seduttore e ambizioso; per il che 
questo poveretto Frate incominciò ferventemente a pregare Iddio che 
si degnasse mostrarli se esso Fra Girolamo era seduttore e ambizioso, 
o pure al contrario. Ed essendo perseverato in tal preghiera per al. 
quanto tempo, finalmente meritò d’ essere esaudito; perchè una fiata 
dopo mattutino, mentre che orando si affaticava nella sua addiman- 
dita, ecco che, permettendolo Iddio, fu preso da un dolce e lieve 
sonno e subito vide uscire il detto Fra Girolamo dal Duomo di Fio- 
renza attorniato di gente armata, e che per la Via del Cocomero (5) 
e’ ’1 se ne tornava a San Marco con grandissima turba che lo segui- 
tava, come era di sua usanza, ma nel mezzo del viaggio era una fossa 
profonda, alla quale essendo pervenuto esso Fra Girolamo il primo 
vi cadeva dentro, e dopo di lui tutti quei che lo seguitavano. 

Avuta dunque tal visione non si curava di udire parlare di lui, 
ma parlandosi di lui lo condannava come li altri. Io udii dalla sua 
bocca l'ordine di questa visione addomandandonelo, e fedelmente 
l’ ho scritta e ammessa qui. 

Fra Iacopo da Brescia Lettore di sacra Teologia nel luogo di San 
Salvatore, per tutto l’anno 1496 predicando i giorni delle feste in 


(1) Tanto questi che il Tedesco erano della Provincia di Toscana. Di tutti 
costoro e delle loro opere possono consultarsi anche i principali autori Fran- 
cescani, , i 

(2) Cioè in diverse quaresime di seguito. E' noto che S. Croce era ed è chiesa 
Francescana. 

(3) Paese della Romagna toscana. 

(4) Paese del Casentino. 

(5) L'attuale Via Ricasoli. 


È 
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diverse chiese con molta gratitudine, virile chiara e apertamente 
esclamava contro di esso Frate Girolamo contumace; e perchè, come 
io ho detto, era molto grato e accetto nel popolo, sopravenendo la 
festa di San Dionisio, la quale è solenne e celebre in essa cittade, 
bisognò che lui dopo di Fra Domenico predicasse nella chiesa catte- 
drale avanti il Gonfaloniere di Giustizia e li Signori della cittade, 
perchè la detta Cittade era così divisa e confusa che alcuni Signori 
volevano udire il sudetto Fra Domenico da Pescia, il qual chiamava 
se stesso il fattoraccio di Fra Girolamo, e alcuni altri volevano udire 
Fra Iacopo da Brescia. 

Finalmente concordati insieme deliberarono che prima predicasse 
Fra Domenico e dopo di lui immediatamente Fra Iacopo da Brescia, 
e così si fece. E deliberarono ancora che nella prima quaresima che 
seguitava e’ ’1 predicasse in Santa Croce, e non solamente fu eletto 
lui, ma ancora furono eletti sei altri nostri predicatori che predicas- 
sero per diverse chiese. ° 

In quel mezzo, con ciò sia che Fra Girolamo stesse pur duro nella 
sua disobbedienza e non volesse rivoltarsi alla diritta via dell’obbe- 
dienza, il Sommo Pontefice Alessandro sesto, nel mese di Novembre 
che seguitò, di nuovo per Breve, in virtude di santa obbebienza e 
sotto pena di scomunicazione di data sentenza, li comandò sotto pena 
di scomunicazione dico, da incorrersi*ipso facto, che lui dovesse unire 
e congiungere il convento di San Marco, ove lui abitava, a una certa 
nuova Congregazione del medesimo Ordine, la quale sì chiamava la 
Provincia Romana, la qual Congregazione esso Sommo Pontefice 
nuovamente aveva trovata. 

Ma Fra Girolamo, facendosi beffe ancora di questo comandamento 
e scomunica, e’ diceva che non si aveva da obbedire il Papa, e così 
scomunicato celebrava i divini offizii, sdegnati ancora per questa 
scomunica ì suoi, i quai dal volgo si dicevano i Piagnoni. 

Nel mese di Gennaio che seguitò, Francesco Valori, allora Gonfa- 
loniere di Giustizia, comandò ai Frati Minori, e massimamente al 
detto Fra Iacopo da Brescia Lettore, che di li in poi non presumes- 
sero di predicare dentro la Cittade, agiugnendo che "1 non sì lasse- 
rebbero ancora entrare nella Cittade, cioè che "1 non si lasseria an- 
dare per le cerche del pane e del vino e d'altrre cose necessarie, ma 
disse che li faria morire della fame. 

Mi i Frati poco o niente stimando i suoi minacci andavano per 
la limosina, come che erano usati, e nelle cerche trovavano più che 
il solito, perchè le sudette parole del Gonfaloniere grandemente di- 
spiacquero al popolo, onde le donne davano un pane alli Frati se- 
condo l’ usanza, di poi ne aggiungevano il secondo dicendo: pigliate 
quest’ altro, acciò che il Gonfaloniere non vi faccia morire di fame. 
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E di più molti cittadini mandavano del pane e det vino al luogo (1), 
dicendo le stesse parole che le donne. Vedemmo certo presto adem- 
pirsi in costui le parole che disse Gesù Cristo a San Francesco, circa 
li persecutori dell’ Ordine suo, perchè passato un anno e quasi due 
mesi da che egli ebbe dette queste parole, e ch’ egli ebbe cacciati i 
nostri predicatori, cioè nel giorno che fu preso Fra Girolamo, la casa 
del sopradetto Francesco fu totalmente saccheggiata e abbruciata, e 
li fu morta la donna insieme con una serva, vedendo lui, benchè in- 
cautamente. E lui fu cavato di casa per menarlo al Palazzo, ma avanti 
che ’1 vi si conducesse, per la via crudelmente fu morto e spogliato, 
e così nudo sopra a una scala di legno, un così famoso cittadino, sco- 
municato fu portato a seppellire, lassando un grande esempio a tutti 
li persecuteri dell’ Ordine di San Francesco (2). 

Ma il Sommo Pontefice vedendo che Fra Girolamo perseverava 
nella pertinacia sua e dannazione di se stesso, volendo porre li op- 
portuni rimedii per la salute delle anime e della prefata Cittade, le 
quai erano poco lontane da costituire una nuova setta d’ eresia, alli 
12 di Maggio nell’ anno della nostra salute 1497 fece un Breve e gli 
(sic) indirizzò a’ Frati nostri di San Salvatore, comandando loro in 
virtude di santa obbedienza e sotto pena di scomunicazione di data 
sentenza: Che ne' giorni delle feste pronunziassero e dichiarassero 
per scomunicato il detto Fra Girolamo e che "1 fosse da tutti repu- 
tato per iscomunicato, perché si era fatto beffe di obbedire alle am- 
monizioni e comandamenti apostolici. Voleva ancora che alla mede- 
sima escomunicazione, censura e pena fcssero sottoposti tutti, tanto 
uomini quanto donne, tanto cherici quanto secolari, tanto preti quanto 
Religiosi, di qualunque Ordine, o vero in qualunque dignitade consti- 
tuti, i quai non schifassero il prefato Fra Girolamo scomunicato e 
sospetto d’ eresia, o che avessero con lui alcuna conversazione, o che 
li parlassero, o che fossero presenti alle sue predicazioni, dalle quai 
era sospeso, o che per altro modo ’l vedessero, o che andassero ai 
luoghi o monasteri dove abitava, 

Ma lui ogni giorno più indurandosi nella sua presunzione e ardire, 
con temeraria sfacciatezza facendosi beffe di tale ravravatoria, predi- 
cava ai suoi che nol temessero detta scomunica, perchè non era d’alcun 
valore, perchè Iddio è sopra il Papa, della cui bocca aveva quello che 


(1) Al luogo, cioè convento dei Frati. 

(2) Anche essendo convinti, per aver magari prove, che S. Francesco è dav- 
vero abbastanza severo con i persecutori e perturbatori del suo Ordine, pure la 
morte di questo infelice vecchio ci fa compassione, e questa fine è da ascriversi 
anche ad altre cause. 


L'ISTORIA DEL CIMENTO DEL FUOCO ECC. 459 


lui diceva, aggiugnendo: se l'angelo del Signore o vero la Beata Ver- 
gine venissero a questo pulpito, e vi predicassero contro di questo 
che io vi dico, non gli vogliate credere, perchè così è la volontade 
di Dio, onde essi non verrebbero (1). Onde molti ingannati pertina- 
cemente perseveravano ostinati nella sua credulitade e devozione, 
frequentando gli offizii divini e la sacra Comunione a quei da lui 
ministrata. 

Non ostante la moltitudine degli armati, li quai Fra Girolamo 
sempre menava seco, finalmente, non per obbedire al Papa, come che 
lui confessò, ma per paura della morte, lassando il Duomo di Fio- 
renza restò di predicare, ma mai volse restare di celebrare li offizii 
divini, e nel suo convento sermoneggiava pubblicamente e ministrava 
la sacra Comunione alli suol Piagnoni e donnicciuole, e ancora il 
giorno di carnasciale, e mandava a predicare in suo scambio al Duomo 
di Fiorenza Fra Domenico Fattoraccio. Per la qual cosa il Papa e 
tutta la Corte Romana grandemente si sdegnò contro di luni e della 
cittade di Firenze. 

Perseverava certo lui in questa sua ostinazione, non che lui cre- 
desse che quella scomunica non fosse d’ alcun valore, la quale lui 
credeva essere più che vera, e per qualche tempo nel principio l’ a- 
veva servata, come che lui confessò nel suo Processo, ma poi vedendo 
che l’opera sua andava in rovina, deliberò di più non la servare, 
anzi manifestamente, come è detto, con ragioni e con fatti contra- 
dirli, acciò si mantenesse nell’ unore e reputazione dell’opera sua. 
Onde avendo avuto lettere da Messer Domenico Bonsi Imbasciadore 
de’ Fiorentini alla Corte di Roma, che "1 Papa sdegnato non li voleva 
dare licenza che lui predicasse, lui ostinato nella domenica della Set- 
tuagesima all’11 di Febbraio pubblicamente predicò; della qual cosa 
molti de’ suoi partigiani ne lo ripresero, ma nel clero e nel popolo 
continuamente cresceva il mormorare. 

ln fra l'altre mormorazioni era questa: Che ’1 non mostrava alcun 
segno o miracolo di queste sue novitadi o profezie, cioè che le fos- 
sero da Iddio, o che lui parlasse con Iddio, come e’ ’1 si le&ge nella 
sua sacra Scrittura; e sempre quando che esso Ildio faceva alcuna 
cosa grande o nuova, o che e’ la denunziava per li Profeti, lul man- 
dava il Profeta con segni e prodigi, come di Mosè ed Aronne e della 
concezione di Sansone e di molti altri che (si leggono?) nel Vangelo 
della concezione del Precursore, nella quale Zaccheria perdette il 


(1) Il Pulinari annota: Fra Girolamo si fa betfe della scomunica, e le ragioni 
che lui allegava. Ora notate la sfacciatezza grande di questo tristo, e la min- 
chionoria de’ nostri Fiorentini in dar favore a un simil tristo. 
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parlare, e della gravidazione di Lisabetta, detta alla Vergine nella 
concezione del Figliuolo di Dio, e dei panni ne’ quai fu rinvolto Cristo 
nella sua Nativitade, dati in segno ai Pastori, e così delle altre cose. 
Per la qual cosa, si per rispetto di queste mormorazioni, sì ancora 
per provare che la scomunica data contro di Fra Girolamo e de’ suoi 
fautori e seguaci era nulla, senza saputa però di Fra Girolamo Fra 
Domenico cominciò solamente con parole a offerirsi di mostrare 
seeni. Quando si voleva buttare del Palazzo de’ Signori nella Piazza, 
e quando entrare nell’ acqua e non si bagnare, quando nel fuoco e 
uscirne senza ardere. 

Predicava in quei tempi in Santa Croce un Fra Francesco della 
Puglia della Provincia di Toscana con grandissima gratitudine (1), il 
quale in pulpito e fuori per difesa dell’ autoritade della santa Romana 
Chiesa, virilmente contro di esso Fra Girolamo combatteva, affer- 
mando e mostrando al popolo di Fiorenza ch’ egli era ingannato. Ma 
Fra Domenico al contrario predicando si sforzava di difendere i detti 
e fatti loro; onde una mattina fece attaccare alle porte della chiesa 
di Santa Croce le infrascritte conclusioni, le quali si offerse di pro- 
vare con ragioni e segni soprannaturali, pure che qualcheduno vo- 
lesse concorrere con lui allo sperimento, e furono queste: 

1.* La Chiesa di Dio ha bisogno di rinnovazione. 

2.2 La Chiesa sarà flagellata. 

3.2 La Chiesa di Dio si rinnoverà. 

4.2 Fiorenza dopo i flagelli si rinnoverà e prospererà. 

5.2 Gli infedeli sì convertiranno. I 

6.* La scomunicazione poco fa data contro il Reverendo Padre 
Fra Girolamo è nulla. 

7.2 Quei che non la servano non peccano. — Tutte queste cuse 
saranno a’ tempi nostri. 

In questo fu ingannato, perchè il mese che seguitò lui fu abbru- 
ciato (2). 

Leggendo adunque Fra Francesco queste conclusioni e vedendo 
che alcune non erano da disputarsi con ragioni ed argomenti, acciò 
liberasse il popolo di Firenze da tali e tanti gran pericoli dell’anima 
e del corpo, per ridurlo all’ unione della santa Chiesa Romana e al- 
l'obbedienza del Sommo Pontefice s'offerse di entrare nel fuoco con 
Fra Domenico. 

Ma poi che "1 popolo s’avvide che Frate Domenico ci voleva en- 


(1) Cioè: era molto gradito al popolo. 
(2) L'ultimo periodo che vuol essere ironico, e che io ho messo tra parentesi, 
lo credo senz’ altro del Pulinari. 
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trare solamente con le parole e che per questo ogni giorno si ac- 
cresceva il mormorare nella plebe e li continui combattimenti e 
guerre nelle case e fuori si moltiplicavano, di maniera che gli era 
una grandissima sedizione nella Cittade; per il che li Signori di Fio- 
renza per porre la Cittade in pace e quiete furono sforzati di chia- 
mare a loro quei due predicatori, acciò mandassero a effetto quello 
che avevano detto; i quai avendo trovati constanti, pronti e parati 
di porsi a ogni esperimento, deliberarono che due di toro entrassero 
nel fuoco, e li fecero sottoscrivere di loro propria mano, il tenore 
delle quali sottoscrizioni fu tale, cioè: 

To Fra Domenico da Pescia dell’ Ordine dei Predicatori, di propria . 
mano mi sottoscrivo e obbligo a sostenere le sudette conclusioni e. 
difenderle, ncn solo con ragioni ma ancora, avendo fidanza nell’ aiuto 
della grazia di Iddio, esponendomi, mì obbligo d’entrare in un pub- 
blico fuoco con il predicatore de’ Frati Minori che adesso predica in 
Santa Croce, sperando per la virtude del Signore d’uscirne inleso e 
salvo, a gloria del suo nome e a confermazione di questa veritade e 
utilitade delle anime, per il nostro Signore Giesù Cristo, il quale con 
il Padre e con lo Spirito Santo vive e regna per tutti gli secoli de’ 
secoli amen. 

Ma la sottoscrizione di Fra Francesco fu tale. 

Io Frate Francesco dell’ Ordine Minore, benchè indegno, sono 
parato a instanza e requisizione dei Signori di Fiorenza, per conser- 
vare la veritade e per la salute del popolo, disputare e fare speri- 
mento con fra Girolamo delle sudette conclusioni, alcune delle quali 
hanno bisogno di probazione sopranaturale. Ma con Fra Domenico, 
col quale io non ho alcuna differenza, un altro del nostro Ordine è 
paratissimo d’ entrare nel fuoco, chiamato un giudice non sospetto e 
tutti li Religiosi. E questo disse Fra Francesco, perchè Fra Girolamo 
ricusò al tutto d'entrare nel fuoco, e come poi esso Fra Girolamo 
disse nel suo Processo, o vero confessione, gli era al tutto dispia- 
ciuto questo provare ed esperimento del fuoco, ed esso Fra Dome- 
nico l'aveva offerto senza sua licenza, perchè conosceva che questo 
era la sua rovina. Pure quanto che "1 poteva, volendo sostentare 
quello che lui aveva detto, acconsenti allo sperimento, pure che lui 
non vi entrasse ma un altro. 

Onde li Frati Minori sapendo che lui non voleva entrare nel fuoco, 
per nullo modo volsero acconsentire che ancora Frate Francesco 
n’ entrasse, ma offersero che vi entrasre col sudetto Fra Domenico 
un Fra Giuliano Rondinelli, nato di parentado nobile di Firenze, ina 
in caso che Fra Girolamo si disponesse di entrare, che lasserebbero 
entrare con lui Frate Francesco. Onde Fra Giuliano sudetto soscri- 
vendosi perchè era Laico disse così in volgare: 
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Io Fra Giuliano di Lorenzo Rondinelli mi obbligo di entrare nel 
fuoco col sopradetto Fra Domenico, e in fede di questa cosa con pro- 
pria mano ho scritto questi due versi, benchè creda d’ abbruciare, 
nientedimeno per la salute dell'anime questo fo volentieri. A di 30 
di Marzo 1498. 

Al medesimo ancora si soitoscrisse Fra Niccolò di Giovanni Pilli. 

Tutti i Frati ancora che abitavano nel convento di San Domenico 
da Prato per loro lettere si sottoscrissero d’ entrare nel sudetto fuoco, 
sotto le quali lettere Fra Girolamo sottoscrivendosi all’ accetto, di 
mano propria disse in questo modo, cioè: 

Io Fra Girolamo da Ferrara, Vicario, benché indegno, della Con- 
gregazione di S. Marco dell’ Ordine de’ Frati Predicatori accetto tutte 
le offerte di questi Frati soprascritti e tutte l'altre le quali hanno 
fatto tutti i Frati, i quali abitano adesso in San Marco e in San Do- 
menico di Fiesole, e prometto di dare uno di loro, tre, quattro, dieci, 
e tanti quanti bisogneranno per questa opera, cioè per entrare nel 
fuoco, a provare la veritade la quale io predico, e mi confido nel nostro 
Salvadore Signore Giesù Cristo e nella sua Vangelica veritade, che 
ciascheduno il quale io dirò n’ uscirà senza alcun danno. E quando 
che di questo quantunque poco io ne dubitassi, io non la direi per 
non essere omicidiale, e in segno di questa cosa ho fatta questa sot- 
toscritta di mia propria mano, e tutto questo sì fa a lode e gloria 
dell’ onnipotente Iddio e a salute dell'anime e a confermazione della 
veritade del nostro Salvadore Giesù Cristo, il quale solo fa gran cose 
e ammirevoli senza numero, a cui è onore e imperio sempiterno. Amen. 

Dopo di lui si sottoscrissero Fra Malatesta Sacromoro da Rimino, 
e Fra Ruberto di Bernardo Salviati Fiorentino, ambidue dell’ Ordine 
de’ Predicatori, d’ entrare nel prefato fuoco. Ma avendo deliberato 
Fra Girolamo di mandar Fra Domenico nel detto fuoco, sì per questo, 
e sì ancora perchè lui e li suoi dicevano ch’ erano per uscire illesi 
del fuoco, nacque non piccolo mormorio nel popolo, che diceva che 
lui solo e alcuno de’ suoi dovesse entrare nel fuoco detto e non 
esporre li altri al pericolo della morte, alle quali obiezioni esso Fra 
Girolamo, benchè, come el diceva, egli non avesse ferma contezza di 
non abbruciare, nulla di meno, come lui nel fine confessò, el diceva 
questo acciò per: insino nel fine el si conservasse sempre nelle mag- 
gior reputazione e stima di se stesso che ’l poteva; e però così ri- 
spose: Quanto a quello che io non ho acconsentito dell’ entrare (1) 


(1) Dalla parola entrare nel prineipio della sottoscrizione di Fra Giuliano Ron- 
dinelli nel Cod. I vi è una lacuna fino a questo secondo entrare, dovuta al co- 
pista, che è supplita però dagli altri. 
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io stesso personalmente col predicatore di Santa Croce, Frate Osser- 
vante, rispondo che io non ho fatto questo, perchè io non ho con 
lui alcuna differenza. . 

Item perchè lui pubblicamente ha proposto di entrare nel fuoco 
per probazione della scomunica data contro di me, cioè che è valida, 
non ostante che | creda ardere, come che ’l dice, ma io non ho bi- 
sogno di tal probazione per fuoco, a mostrare che tale scomunica 
non sia d’ alcun valore, avendo di già questo provato con tali ragioni, 
che non solamente qui, ma neancora a Roma, si sia trovato alcuno 
che abbia loro riposto. 

Item che lu. la prima volta non ha proposto di combattere meco, 
ma ben generalmente con tutti quei, i quai in questo li fussero con- 
trarii. Vero è che di poi Fra Domenico da Pescia s’offerse a questo, 
ma allora lui trovò questa scusa, che ’1 non voleva intromettersi se 
non con meco. 

Item perchè il mio entrare nel fuoco con un solo dei Frati Mi- 
nori non è di tale utilitade nella Chiesa di quanta è una così gran- 
dissima opera posta da Iddio nelle nostre mani, e però mi offersi e 
di nuovo mi offerisco sempre d'essere per fare tale esperienza; ogni 
volta che gli avversarii della mia dottrina, e massimamente quei che 
sono a Roma e i loro aderenti, voglino commettere questa causa in 
questo o vero in altro Padre; e io mi confido nel Signore Gesù Cristo 
Salvatore, e niente dubito che io andrò per la strada del fuoco, come 
che andarono Sidrac, Misac e Abdenago (1), e questo non per i miei 
meriti e virtudi, ma per la grazia di Dio, il quale manifesterà in 
questo mondo la veritade e la gloria sua e la confermerà. 

E’ certo che "1 mostrava questa speranza tanto ardita e pronta- 
mente, perchè gli era assicurato dai cittadini suoi fautori che ’1 pre- 
fato fuoco non avrebbe effetto, come lui di poi nella sua confessione 
scrisse (2); il quale seguita ove di sopra: ma certamente assai mi 
maraviglio di tali obiezioni, perché con ciò sia che tutti i miei Frati, 
ì quai sono in numero di 300 o circa, e alcuni altri Religiosi, la sot- 
toscrizione de’ quai io ho appresso di me e parimenti molti Preti e 
cittadini e tutte le nostre monache ed altre Religioni e non poche 
donne cittadine e fanciulli in questa mattina, la quale è il primo 
giorno d’ Aprile, e molte migliaia di uomini, li quai erano presenti 
alla mia predica nella chiesa di San Marco, d’ un animo s' offersero 
con grandissimi clamori, gridando ciascheduno di loro: ecco io, ecco 


(1) Daniele IIT, 23-24. 
(2) Ecco che l’accusa che si vorrebbe fare ora a i Francescani si faceva al- 
lora ai Domenicani, ma anche questa io non credo verace. 
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io éntrerò nel fuoco per la tua gloria, o Signore. Se uno di tali an- 
dando sotto la mia fede acciò adempia la mia obbedienza, come che 
°l si sono offerti di darsi prontissimamente al fuoco, chi non conosce 
che io e tutta questa opera di Dio meco andrebbe in rovina, e che 
io non potrei più apparire in luogo alcuno? E però non bisogna che 
esso predicatore cerchi alcuno altro che fra Domenico sudetio, contro 
del quale predicando Vanno passato ebbe qualche differenza. Certo 
che San Giovangualberto, essendo uomo di gran santitade, non però 
lui entrò nel fuoco, ma volse che uno dei suoi Monaci vi entrasse, 
non per paura, ma perché e’ li pareva che così ricercasse allora 
l’ Ordine del tempo e della cosa, o vero perchè così fu ordinato da 
Iddio che così gli spirava. Cosi parimente nessuno dei nostri entrerà, 
se non quello o vero quei sono eletti da Iddio, non ostante che tutti 
si sono offerti. Nè per questo siamo crudeli e omicidiali, ancora che 
gli avversarii, 1 qual si sono sottoscritti pubblicamente, confessino 
che sono per mancare in questo fuoco, con ciò sia che noi non ab- 
biam offerta tale esperienza del fuoco. Ma più mi maraviglio della 
fede di tali, perchè se hanno la veritade dalla parte loro, come che 
°l dicono, certamente non senza piccola (sic) ammirazione di tutti si 
intende che in una Religione tanto grande non si trovi alcuno, il 
quale si confidi in Dio d’ entrare in questo fuoco e uscir di quello 
salvo e illeso come noi, i quali non solamente n'abb'ano trovato uno, 
ma le centinaia e le migliaia (1). 


(Continua) 


P. Zeffirino Lazzeri 0. F. M. 


(1) Il Cod. I fa qui un periodo assai confuso. 
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secondo il Venerabile Dottor Sottile e Mariano 


lì. — LE DIVERSE TEORIE 


Non può negarsi che la questione circa la natura del tempo sia 
stata sempre in filosofia uno dei più difficili problemi che abbiano 
agitato la mente dei più grandi filosofi di o&ni epoca e di ogni scuola. 

Nessuno pare abbia negato mai l’esistenza di questo fatto che noi 
esperimentiamo nella nostra coscienza, cioè la durata successiva. 
L'esistenza del tempo è ammessa da tutti concordemente; ma quale 
ne sia la natura e l'essenza, ecco la questione che si è sempre agi- 
tata tra i filosofi, ed alla quale si sono date soluzioni varie. S. Agostino, 
domandandosi: Che cosa è il tempo? rispondeva: Se nessuno me lo 
domanda, io so che cosa sia (quindi l’esistenza è un fatto evidente), 
se però, a colui che me lo chiede, io cerco di spiegare che cosa sia, 
allora non ne so proprio dir nulla! 

Ecco il difficile del problema, cioè la natura del tempo. 

Le varie opinioni che si sono escogitate per la soluzione di questo 
problema possono raggerupparsi in tre teorie fondamentali, che sono: 
1° la teoria realistica, secondo la quale il tempo è un essere reale e 
ougettivo, che esiste fuori di noi e indipendentemente da qualunque ope- 
"azione del nostro spirito; 2° la teoria sogyettivistica, secondo la quale 
il tempo non ha un’esistenza oggettiva tuori di noi, ma è 0 un sen- 
timento, o un’ idea, o una forma del soggetto; 3° la teoria 7,lermetia 
per la quale il tempo consta d'un elemento reale e d’un elemento 
ideale. La teoria soggettivistica ha avuto un grande incremento e 
una speciale esplicazione per opera di Kant, secondo il quale « il 
tempo non è qualche cosa che sussista per se stessa, 0 appartenga alle 
cose come determinazione oggettiva, e che percio resti, anche fatta 
astrazione da tutte le condizioni soggettive dell'intuizione di quelle », 
ma è una « condizione soggettiva, per la quale tutte le intuizioni 
prendono un posto nel nostro spirito. Giacché questa forma delle in- 
terne intuizioni può essere rappresentata a priori, cioè prima degli 
oggetti » (1). 


(1) Critica della Ragione pura — Trad. ital. p. 75 — Laterza Bari. 
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La teoria intermedia pare sia stata insinuata da Aristotile e fu 
insegnata da non pochi Scolastici. Però colui che l’ ha ampiamente 
esposta ed esaurientemente dimostrata è stato appunto lo Scoto. Egli 
in più luoghi delle sue opere espone questa teoria, ma nel De Rer. 
prince. q. XVII ne fa una completa trattazione, esponendo e criticando 
anche le varie teorie più in voga al suo tempo. 

Il Dottor Sottile comincia col porre la questione presso a poco 
con gli stessi termini, con cui l’ ha posta Kant. 

Egli si domanda: Il tempo e il moto sono la stessa cosa? ossia: il 
tempo è qualche cosa fuori dell'anima? Prima di tutto, risponde il 
Dottor Sottile, bisogna osservare che il tempo non può essere che un 
accidente; non è quindi nella categoria degli esseri sostanza, poichè 
se così fosse, sarebbe a noi meno difficile conoscerne la natura. Esso è 
un accidente del genere di quantità (s'intende, non di quantità esten- 
siva), poichè noi possiamo misurarne la quantità, cioè la durata più 
o meno lunga. Ora, siccome l’ accidente è una proprietà che inerisce 
in un soggetto, e senza di questo non può avere un'esistenza propria, 
ne segue che per conoscere la natura del tempo noi dobbiamo prima 
vedere in quale soggetto esso sì trovi. | 

Tutti i filosofi che hanno trattato questo problema hanno am- 
messo un’intima relazione tra il tempo e il moto; tale relazione è 
ammessa anche dal Dottor Sottile; e perciò egli, procedendo con fine 
analisi alla soluzione della questione proposta, si fa questi tre que- 
siti, cioè p7'7m0: Fin dove il tempo e il moto convengono e si iden- 
tificano? secondo: Quale è il concorso e la causalità dell’ anima nel 
concetto di tempo? /er:zo: In che cosa il tempo si distingue dal moto? 


vé 


I. Fin dove îl tempo e îil moto convengono e si identificano? ossia: 
il tempo è un'entità realmente distinta dal moto? 

A questo quesito, dice Scoto, pare che molti rispondano ammet- 
tendo la reale distinzione, inquantochè considerano il tempo come 
una proprietà del moto, inseparabile dal moto stesso, ma da esso 
realmente distinta, come il calore è una proprietà del fuoco da esso 
inseparabile, ma pure realmente distinta. Tale pare che sia stata a 
giudizio di alcuni l'opinione di Aristotile, e tale è l’opinione di 
Rabbi Moyse. 

Che poi il tempo realmente si distingua dal moto, dicono i fautori 
di questa opinione, si ricava chiaramente da ciò che, se la quantità 
del tempo e la quantità del moto fossero un’ identica cosa, ne segui- 
rebbe che più veloce è il moto e più lungo dovrebb” essere il tempo: 
quindi, se due individui dovessero percorrere il medesimo spazio, 
colui il quale corresse di più impiegherebbe più tempo di colui che 
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corresse di meno, ciò che è evidentemente falso. Inoltre, dice Averroe, 
il moto è una qualita del mobile, il tempo invece appartiene al 
genere di quantità; dunque è evidente che il tempo non è la stessa 
cosa che il moto. 

E ancora: è impossibile avere due tempi insieme, come due ore, 
due giorni, due minuti; ma più movimenti insieme si possono avere, 
senza che l’ uno sia parte dell'altro, come per es. i movimenti di due 
ruote che girano insieme. Ora, se il moto e il tempo fossero la iden- 
tica realtà, sarebbe possibile anche avere insieme più tempi, ciò che 
non può darsi. 

Il fatto del movimento celeste conferma il precedente argomento. 
Tutte le parti che formano il cielo certamente si muovono, e i di- 
versi movimenti delle singole parti concorrono a formare un moto 
universale. Però il tempo, che misura la durata del cielo, non risulta 
dalla somma delle durate delle singole parti del cielo, come dovrebbe 
essere, se il tempo non fosse realmente distinto dal moto. 

Di più, il tempo, continua Averroe, è causa dell’ antichità e della 
vecchiaia delle cose; infatti noi diciamo più antica una cosa quanto 
più si prolunga il tempo della sua esistenza. Il moto invece non può 
dirsi causa dell’ antichità degli esseri, altrimenti gli esseri che più si 
muovono dovrebbero dirsi più antichi rispetto a quelli che meno si 
muovono, ciò che è evidentemente falso. 

Questa pare sia stata anche l’ opinione di S. Agostino riguardo al 
tempo, quando scriveva « Non est ergo tempus corporis motus » (1); 
il tempo non è il moto del corpo. 


cé 


A giudizio dunque di molti, dice il Dottor Sottile, pare che debba 
conchiudersi che il tempo sia veramente una realtà distinta dal moto 
degli esseri. Però non mancano di coloro i quali sostengono precisa- 
mente il contrario, cioè che il tempo è un’identica realtà col moto, 
considerata sotto due aspetti differenti, e quindi indicata con nomi 
diversi; ora di m0/0, ed ora di tempo. L'identica realtà, in quanto 
sì considera come misura di se stessa, dicesi tempo; in quanto si 
considera come misura di un altro essere, dicesi moto. Da ciò ne 
segue che all' identica realtà convengono, o meglio si attribuiscono, 
alcune proprietà sotto un rispetto, ed altre proprietà sotto un altro 
rispetto. Che poi sia veramente così, cioè che il tempo e il moto 
siano oggettivamente una identica realtà, risulta da ciò che tanto l’uno 
quanto l’altro sì riducono alla categoria della quantità, e precisa- 


(1) Confess. XI, cap. 24, 
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mente della lunghezza ossia della durata successiva. Infatti l’ essenza 
del moto è identica a quella del tempo e consiste in una realtà 
sucecessica: il moto è un succedersi di modalità dell’ essere che è in 
movime ato (una modalità cessa e un’altra incomincia); quindi è una 
numerazione di modalità diverse, e in ultima analisi è un succedersi 
di printa e di dopo. Ebbene, il tempo è l’identica cosa, è un suc- 
cedersi incessante di pr'in:4 e di dopo, è un moto continuo, ossia è 
una durata successiva dell'esistenza d’un essere. Ora se il tempo e 
il moto si riducono ad una r'ealtd successiva, è evidente che non 
sono due realtà distinte. Inoltre il tempo non è che una misura, 
ossia una numerazione del moto; e la coscienza ci attesta che noi 
col tempo misuriamo la durata, ed enumeriamo le parti del moio 
che si succedono. Ora nessuno può mai concepire il 7.%727°0 come 
una realtà distinta dalla cosa numerata, e perciò neppure il tempo 
può concepirsi come una realtà distinta dal moto (1). 

Questo argomento riceve ancora una conferma quando si consì- 
dera la relazione che passa tra »2/sura e misurato. Il tempo, si è 
detto, è la misura del moto. Ogni n»2:i5%7'a4 poi, per essere veramente 
tale rispetto all’ essere misurato, deve avere la stessa natura e la 
stessa essenza del misurato, perchè la misura non è che un termine 
di paragone; così ad es. una lunghezza si misura con un'altra lun- 
chezza e non già con un peso (2). Ora se il tempo è la misura del 
moto, deve essere della stessa essenza del moto, e quindi il fem:po0 e 
il 2000 di un essere non sono due cose distinte, ma una identica 
realtà. 

I difensori di questa sentenza, si appoggiano anche all’ autorità di 
S. Agostino, il quale dice che « il tempo è una creatura, anzi è 7% 
moto della creatura che passa da uno stato ad un altro » (3). 

Il Dottor Sottile sì pronunzia espressamente per questa seconda 


(1) Che il numero non possa essere una realtà distinta della cosa numerata, 
il Dottor Sottile l’ ha dimostrato apoditticamente nella q. XVI del De rer. prin- 
cipio n. 515. Infatti, dice egli, se questo numero considerato separatamente dall’ es- 
sere numerato è una realtà, allora a sua volta il numero (l’unità) di tale realtà 
dovrebbe essere qualche cosa di distinto e di reale in sè, e così si dovrebbe pro- 
cedere all’ infinito, senza trovare mai il fondamento e l'essenza di tale realtà. Se 
poi il numero considerato separatamente dalla cosa numerata non è una realtà, 
allora è un nulla. 

(2) Confr. De rer. principio q. XIX, n. 699 — q. XXII, n. 670-71. Ediz. Fer- 
nandez, Quaracchi 1910. 

(3) « Nec sic accipiatur quod dictum est, tempus a creatura coepit, quasi 
tempus creatura non sit, cum sit creaturae motus, ex alio in aliud consequenti- 
bus rebus ecc. — Super. Genes. ad litt. V cap. 5. 
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opinione, asserendo che, come il numero non è un'entità distinta dalla 
cosa numerata, così il tempo non è un'entità distinta dal moto (1). 
Parò il tempo non può dirsi sotto ogni rispetto che sia 1 identica 
cosa che il moto, perchè, per avere il tempo, la mente deve aggiun- 
gere al moto un elemento ideale, che costituisce proprio l essenza 
specifica e distintiva (r’atio formatlis) del tempo, e per questo ele- 
mento ideale che vi aggiunge l'intelletto, si ha il fondamento per 
distinguere il tempo dal moto. 


hd 


II. Ma inche consiste l'elemento ileale che l'intelletto aggiunge 
al inoto? ossia: Quale è la causalità e il concorso dell’ anima nella 
formazione dell'idea di tempo? Questo quesito, dice, il Dottor Sottile, 
equivale al seguente: Il tempo è fuori dell'anima, o è soltanto nel- 
l’anima, cioè: è qualche cosa di oggettivo, o è un'idea, o una forma 
soggettiva? (2). Ecco il punto essenziale del problema. Se è facile 
provare che il tempo non si distingue dal moto in quanto alla sua 
entità reale ed oggettiva, è però molto diffcile determinare il limite 
fin dove si estende la causalità dell’ anima, e indicare quindi la ra- 
gione formale, ossia la proprietà essenziale del tempo senza cadere 
nel soggettivismo. | 

Sentenza di Aristotele. — Anche nella soluzione del secondo que- 
sito Scoto comincia con l’ esporre e criticare le opinioni più impor- 
tanti messe fuori dai più celebri filosofi esistiti fino al suo tempo. 

Il determinare l’ oggettività o la soggettività del tempo, dice egli, 
fu sempre questione molto dibattula presso gli antichi autori, e finora 
non abbiamo avuto una soluzione certa. 

Aristotele sembra sostenere la soggettività del tempo, negandogli 
ogni realtà estrasoggettiva (3). Infatti, egli dice, noi concepiamo il 
tempo come una quantità continua, cioè una durata continua ed 
anche successiva. Se è durata continua, dev'essere composta di parti, 
perche non è una realtà semplice e indivisibile. Le parti del tempo 
poi sono il passato e il futuro che si congiungono nell'istante pre- 
sente che è una durata mobile e fluente. Ma è chiaro che nè il pas- 
sato, nè il futuro sono realtà esistenti fuori dell’ intelletto; non il 
passato, perchè è già passato e non esiste più; non il futuro che 
ancora non esiste ma al più dovrd esistere. Dunque rimane il pre- 
sente; ma anche questo per sè solo non è il tempo, perchè non è 


(1) De rer. principio ivi n. 574. Ox. I. HI. d. IL q. 2 n. 3-8. 
(2) De rer. principio q. XVIII. n. 575. 
(3) ArIst. ZV Physic. text. 88 et scqy. 
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una durata che abbia un prima e un dopo. Ora se le parti del 
ternpo non hanno un’ esistenza reale ed estrasoggettiva, ne segue che 
neppure il tempo ha un'entità oggettiva e quindi non è altro che 
un concetto che risulta da una relazione puramente ideale tanto nei 
suoi termini quanto nel suo fondamento. 

Questo ragionamento, dice Aristotele, è confermato dal fatto che 
noi tutti sperimentiamo dopo il sonno. Coloro che dormono non 
percepiscono la durata che passa dal momento in cui si sono addor- 
mentati, fino al momento in cui sì svegliano. E se non vi fossero 
altre testimonianze estrinseche, computerebbero l'istante in cuì si 
sono svegliati come immediatamente succeduto all’ istante in cui si 
sono addormentati. Questo prova dunque che senza l'atto dell’intel- 
letto non esiste il tempo (1). 

E se noi consideriamo il moto, continua Avistotele, semplicemente 
come un flusso continuo ed un continuo succedersi, senza mettere 
alcuna relazione tra il pri;:a e il dopo, tra un movimento passato 
ed un presente o un futuro, neppure allora abbiamo l’idea di tempo, 
ma solo di un cangiamento. Per desumere dal moto l'idea di tempo 
bisogna che lo spirito si richiami i movimenti passati, si rappresenti 
i futuri e li unisca nel movimento presente e tra loro metta la re- 
lazione di successione, facendo esistere insieme dinanzi a sè quelle 
parti del moto che più non esistono. 

Tutie le ragioni di Aristotele, soggiunge lo Scoto, per conchiudere 
che il tempo esiste solamente nello spirito, si fondano su questo po- 
stulato che lo spirito è quello che forma il numero del moto, cioè 
il prima e il dopo, perchè in realtà né l'uno nè l’altro esistono, e 
siccome il tempo è la relazione di successione che esiste tra questi 
due termini, ne segue che il tempo non esiste se non nello spirito. 

Ma poiché, dice il Dottor Sottile, Aristotele stesso d’ altra parte 
concede che il tempo non è persato da noi se non quando pensiamo 
nel moto il pr'in24 e il dopo, non è logico conchiudere che il tempo 
e il moto non esistano affatto fuori di noi, sol perchè non hanno la 
loro perfetta esistenza sotto la ragione di tempo o di moto se non 
quando noi li pensiamo. Poichè siccome secondo Aristotele si può 
dire che il p,°7224 e il dopo sotto un certo rispetto sono nel moto 
indipendentemente dallo spirito, e sotto un altro rispetto sono sola- 
mente per lo spirito e nello spirito così lo stesso si può anche affer- 
mare del tempo, cioè che sotto un rispetto è fuori di noi, e sotto un 
altro rispetto è solamente in noi. 

Ora da ciò, conchinde il Dottor Sottile, si può interpetrare il vero 


(1) ArIist. /V Physic. text. comm. 97. 
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pensiero del Filosofo intorno all’ oggettività del tempo, inquantochéè 
egli considera il prima e il dopo nel moto e nel tempo sotto un 
duplice punto di vista, cioè sia nel loro elemento reale ed oggettivo 
(materiale) sia nel loro elemento ideale e soggettivo (formale). Ora 
considerati il p,'î72:4 e il dopo come atti che si succedono l'uno al- 
l’altro, hanno un'entità reale, perchè sono esistiti realmente; consi- 
derati però il prima e il dopo come aventi fra loro una relazione 
di durata successiva dipendono dallo spirito che li deve rievocare 
nella mente e porre tra loro la relazione, la quale non è da confon- 
dersi con la loro entità reale. Onde lo stesso Averroe dice che il 
prima e il dopo, quantunque esistano nel moto e con esso sì identi- 
fichino, nondimeno hanno una realtà propria diversa dal moto (che 
proviene dallo spirito). 

Da tutto ciò si conchiude che secondo Aristotele il prima e il 
dopo, in quanto si considerano come parti del moto in continua suc- 
cessione, cioè come modalità o modi successivi di essere di un og- 
getto, non sono altro che lo stesso moto, e quindi sono fuori dello 
spirito e indipendentemente dallo spirito. In quanto però questi suc- 
cessivi modi di essere di un oggetto si considerano precisamente in 
relazione di prima e di dopo, procedono dallo spirito, perchè lo spi- 
rito considerando le diverse parti del moto dice: questa è pra, e: 
questa è dopo. 


0 


Sentenza di Avicenna. — Questa concezione aristotelica del tempo 
è difesa anche da Avicenna nel libro III della Metafisica cap. 10 (1). 
Egli determina meglio il pensiero di Aristotele, mediante il concetto 
di relazione, riducendo il tempo ad una relazione di successione. 

La relazione indica il nesso che vi è tra due o più oggetti. Ora, 
dice Avicenna, si danno delle relazioni reali, le quali hanno un nesso 
reale ed obbiettivo indipendentemente dal nostro intelletto. Certa- 
mente per percepire qualsiasi relazione sì richiede un giudizio ossia 
una sintesi dell'intelletto, sintesi che consiste nel percepire i due 
distinti termini relativi, e unirli nell'unità del nesso che v’e tra 
loro. Ora, quando il nesso è reale ed ha un fondamento oggettivo 
nei termini stessi, l'intelletto non fa altro che percepire la rela- 
zione. Come ad es. tra padre e figlio vi è una relazione reale 
di paternità, perchè la paternità è una proprietà reale nel padre, 
proprietà che procede dal fatto della generazione, e non è una crea- 
zione dell’ intelletto. Quindi il nesso che vi è fra il padre e il figlio 


(1) De rer. principio ivi n. 577. 
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non vi è posto dall’intellivenza ma vi è percepito: e se anche nessuna 
intelligenza esistesse, quel nesso non si distruggerebbe, perchè è una 
proprietà inerente al termine stesso relativo, e si fonda nell’ entità 
di esso. Perciò di tale relazione possiamo dire che è conosciuta perchè 
è, e non gia che è perché è conosciuta. 

Oltre la relazione reale, continua Avicenna, si può avere anche 
una relazione al tutto logica e soggettiva, e cioé quando la mente 
considera una cosa sotto un nuovo aspetto senza però che la cosa 
sia in sè oggettivamente mutata. Noi possiamo per es. considerare 
in un oggetto la sua destra e la sua sinistra; possiamo concepire la 
destra d'una colonna senza che la colonna acquisti o perda nulla 
della sua entità, senza che in essa avvenga alcun mutamento reale. 
In questo caso è la nostra mente che mette una relazione di dir-e- 
zione fra la colonna e un altro oggetto che le è al fianco; tale rela- 
zione quindi è tutta ideale, perchè nella colonna non vi è nulla di 
reale che determini la sua destra o Ta sua sinistra indipendentemente 
dalla nostra mente; e ciò si conferma dal fatto che se un individuo 
considera la colonna in tutta la sua entità e in tutte le sue relazioni, 
senza però proiettare in essa il suo concetto di destra o di sinistra, 
non vi scopre queste direzioni nella realtà e neppure vi bada, mentre 
avverrebbe il contrario, se la realta s'imponesse all'intelligenza, come 
avviene del padre rispetto al figlio; nel qual caso, conoscendo un 
uomo che ha un figlio, se lo conosco in tutta la sua realtà e con 
tutte le sue relazioni, non posso non considerarlo congiunto al figlio 
con relazione di paternità; altrimenti la mia conoscenza della realtà 
sarebbe incompleta. Cio posto, continua Avicenna, si comprende come 
il tempo non sia altro che una relazione ideale sogyellica proiettata 
dall’ intelletto a due parti di movimento, per la quale posizione 
queste acquistano davanti allo spirito l'aspetto di prima e di dopo. 
In realtà, queste partì di movimento non sono che movimento, cioè 
differenti modi di essere di un oggetto e non altro, e quindi 70% 
sono né priinu nè dopo: lanto è vero che noi, considerando quei 
morlì di essere in tutta la loro realtà, non vi iroviamo la proprietà 
di printa 0 di dopo, ima solo veniamo a conoscere che tutta la loro 
entità consiste in un 772070 di essere di un soggetto. Per considerare 
uuelle parti di moto come prin:a e come dopo lo spirito deve ri- 
produrle dinanzi a sé, e considerarle nella successione una come 
prina e l'altra come dopo, e allora soltanto sorge il concetto di 
durata come una quantità continua esistente tra loro (1). 


(1) Ecco le parole di Avicenna riportate da Scoto « Scias quod res in se non 
est prius res, nisi eo quod est simul in intellectu cum ca quae est posterius; et 


DELLA NATURA DEL TEMPO ECC. 473 


°° 


Questa teoria di Aristotele e di Avicenna circa il tempo la ve- 
dremo ancor meglio esposta e dimostrata dal Dottor Sottile. 

Pare però che Topinione realistica, accennata da noi in principio, 
sia stata molto difesa ai tempi di Scoto, perché egli, dopo avere e- 
sposto il pensiero dei due suddetti filosofi, soegiunge: Ho fatto questa 
digressione, affinchè a qualcuno non paia impossibile poter contrad- 
dive l’ opinione realistica, secondo la quale il tempo in tutta la sua 
realtà sarebbe fuori dell'anima, mentre dalle argomentazioni di Ari- 
stotele e di Avicenna sì ricava che la ragione di priorità e di po- 
steriorità attribuite alle varie parti di moto non sono aspetti reali 
di moto ma sono soltanto visioni ideali. Perciò, continua Scoto. 
riassumendo il fin qui detto, si deduce: 1. che secondo l'opinione di 
Aristotele e di Avicenna il tempo ha la sua ragione formale, ossia la 
sua essenza specifica, dall'anima; 2. che il concetto del tempo, ha il 
suo fondamento nel moto, poichè nelle parti del moto si trova la ra- 
gionè di priorità e di posteriorità, ragioni però che non si ricavano 
dal moto se non per mezzo dell'anima (1). 

Il Dottor Sotiile insiste su questo punto, per contraddire a tutti 
coloro che, falsificando il pensiero idi Aristotele, volevano tirarlo in 
difesa dell’ opinione realistica. 


id 


Sentenza di S. Agostino — Esposto il pensiero genuino di Ari- 
stotele e di Avicenna il Dottor Sottile passa a fare un’ esposizione 
obbiettiva del pensiero di S. Agostino intorno allo stesso argomento. 

Il santo Dottore tratta lungamente della natura del tempo nel 
libro 11° delle Confessioni, dal cap. XII fino alla fine del libro, cap. 
XXXI, e ne fa una profonda ed accurata analisi. Da tutta Ja tratta- 
zione però risulta che S. Agostino segue la teoria di Aristotele, e con- 


’ 


species prioris et posterioris est, cum utracque simul sint in intellectu »..., e con- 
chiude « non cerit corum relatio nisi in solo intelleetu, nec intelligentur existere 
in esse secundum hane prioritatem et posteriorituten, hoc enim prius et posterius 
est certe de intentionibus intelligibilibus ex comparationibus quas ponit intellectus 
ex respectibus, qui acquiruntur rebus, cum comparat ca inter se intellectus, et 
designat eas ». Avic. l. c.j De rer. principio n. 577. 

(1) « Ergo resumendo istud secundum articulum, patet «) quod secundum 
Opinionem Aristotelis tempus habet rationem formalem ab anima d) et quod ista 
intentio quae est (empus fundatur super motum, ut in partibus motus invenia- 
tur ratio prioris et posterioris, quae non inveniuntur in eo nisi ab anima ». 
Op. c. n. 5/9, 
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sidera quindi il tempo nel suo elemento materiale e oggettivo, come 
un’ entita reale, che si identifica col moto ed esiste fuori dello spirito, 
ma nella sua ragione formale ed essenziale non è altro che un con- 
cetto dell’ intelligenza. 

« Io so, dice il Santo Dottore, e l’ ho anche insegnato ai ragazzi, 
che tre sono i tempi, presente, passato e futuro. È certo anche che 
né il passato esiste più, nè il futuro ancora esiste; esiste quindi solo 
il presente; e gli altri due tempi dove sono? sono forse un nulla? 
No certamente; infatti se l'avvenire non esiste, dove l'hanno veduto 
coloro che l’ hanno predetto? e se il passato non esiste, potrebbero 
parlare del passato ed essere veritieri coloro che ne parlano, se non 
l'avessero davanti alla mente? Se dunque quei due tempi non fos- 
sero, non si potrebbero certamente vedere. Dunque il passato e il 
futuro hanno da essere qualche cosa (1) ». 

E continua chiedendosi: se questi tempi sono qualche cosa, dove 
sono? sono fuori dello spirito o nello spirito? Già nel luogo citato ac- 
cenna che questi tempi sono nella mente, poichè non si potrebbe 
parlare del passato, se questo non si avesse davanti alla mente. Il 
medesimo pensiero accenna in più luoghi, e nel cap. XVIII dice: « so che 
dovunque siano (passato e futuro) non ci possono essere come futuri 
e passati, ma solo come presenti, perché se anche ivi son futuri, non 
ci sono ancora, se son passati non vi sono più. Quindi dovunque 
siano e checchè siano, non sono se non presenti. Infatti, allorquando 
si narra il vero delle cose passate, elle sî traggono dalla memoria, 
non le lorq realtà che già passarono, ma le parole nate dalle imma- 
gini, immagini, che passando pei sensi rimasero stampate nell’ anima 
come vestiti. Così la mia puerizia che se n'è andata sta nel passato, 
e questo passato non è più: ma quando me la riduco in mente e la 
racconto, mi veggo presente l’immagine di essa, perchè mi dura 
tuttacia nella memoria » (2). Lo stesso dicasi del futuro. Noi spesso 
premeditiamo ciò che faremo e tal premeditazione é presente, mentre 
l’azione premeditata ancora non esiste, perchè futura. 

Da questi tratti e da altri simili che si leggono nelle Confessioni 
sì ricava chiaramente che secondo S. Agostino il passato e il fu- 
turo, cioè il prima e il dopo, in quanto tali, non hanno una esi- 
stenza reale, ma sono concezioni della nostra mente. 

Se il passato e il futuro hanno esistenza solo nello spirito, il pre- 
sente può dirsi che abbia in qualche modo un'esistenza reale (3). Però 


(1) Confess. 1. XI, cap. XVIL 
(2) Op. C. L XI, cap. XVIII. 
(3) Confess. ivi, cap. XVIII. 
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questa esistenza del presenie è effimera, non duratura, e quando esso 
si considera come durata già è passato in realtà ed esiste sulo nella 
mente. Quindi da solo il presente non può dirsi tempo, perchè non 
ha nè prima né dopo. « Il presente poi, dice S. Agostino, se fosse 
sempre presente e non trascorresse mai nel passato, non sarebbe più 
tempo, ma un’ eternità. Se dunque il presente perché sia tempo è ne- 
cessario che passi in passato, come possiamo noi dire che esista ciò 
che ha per causa dell’ essere suo il non dovere essere, cioè che non 
possa dirsi con verità che il tempo esiste, se non in quanto egli corre 
a non esistere? » (1). Quindi non solo il passuto e il faro hanno 
esistenza soltanto nello spirito, ma anche Il p,'eserte, in quanto si con- 
sidera come tempo e come durata, non può esistere se non nello spi- 
rito. E continuando l’acuta analisi circa la natura del tempo S. Ago 
stino giunge a dire che se i diversi tempi non hanno veramente 
un'esistenza reale ma esistono soltanto quando sono presenti nello 
spirito, ne segue che, propriamente parlando, non può dirsi che il 
passato, il presente e il futuro siano tre tempi, ma tre rappresenta- 
zioni presenti del tempo. « Infatti è chiaro e lampante, egli dice, che 
il futuro e il passato non esistono e non può dirsi a rigore che essi 
siano tre tempi; passato, presente e futuro. Ma forse non è improprio 
il dire che i tre tempi sono questi: il presente del passato, il pre- 
sente del presente, il presente del futuro. E queste son tre cose che 
to me le vedo nello spirito e non altrove. TI presente del passato è 
la memoria, il presente del presente è l'’intuito, il presente del futuro 
è l’aspettazione » (2). 

Però se il tempo in quanto tale, cioè nella sua ragione specifica 
ed essenziale non esiste se non nello spirito e quindi non è che un concet- 
to, come va poi che il tempo si dice breve o lungo? E notisi che queste 
proprietà del tempo pare che s' 77:00r9An0 all'intelligenza, e non 
sembrano quindi una sua creazione. Così, ad esempio, noi diciamo 
che un minuto è una durata, ossia un tempo breve, un'ora è un tempo 
meno breve, un giorno è un tempo più lungo, e via di sesuito. Ora 
il giorno noi diciamo essere un tempo più lungo del tempo di un'ora 
non per una nostra finzione 0 per una idea nostra, ma perchè così 
è realmente, e cosi sperimentiamo. Se dunque la lunghezza o la 
brevità sono proprietà reali ed oggettive del tempo, non sembra che 
debba conchiudersi che anche il tempo non sia reale ed oggettivo? Il Dott. 
Sottile, interpetrando attentamente tutto il pensiero dì S. Agostino, ri- 
sponde che, secondo il santo dottore, la lunghezza o la brevità non sono 


(1) Ivi cap. XIV. 
(2) Confess. ivi cap. XX. 
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proprietà reali ed oggettive che abbiano un’esistenza fuori dello spirito, 
ma sono concetti che esistono per lo spirito e nello spirito (1). In- 
fatti il tempo non può dirsi lungo o breve, obbiettivamente parlando, 
poiché ciò che obbiettivamente non esiste non può dirsi obbiettiva- 
imenie lungo o breve; ora il passato non esiste, il futuro neppure, 
il presente mentre lo si cerca di misurare già passa; dunque parlando 
di un tempo passato lungo, non si esprime altro che il concetto di 
una durata lunga gia passata, la quale è presente nello spirito ed 
esiste solamente nello spirito. Così ancora parlando di un /ung9o tempo 
futuro non si esprime altro che il concetto di una durata lunga 
futura, che è presente nello spirito e solamente nello spirito. Ecco 
come si esprime S. Agostino: « Pertanto chi può negare che il fu- 
turo non è ancora? Nondimeno è già nell'animo l’ aspettazione delle 
cose future. E il passato può negarsi che non sia più? Pure nell’ a- 
nima c'è tuttora la memoria delle cose passate. E potrebbe negarsi 
che il presente sia privo di spazio, poichè passa in un punto, in un 
attimo indivisibile? Ciò non pertanto persevera l attenzione per la 
quale deve passare o restar presente ciò che corre a dileguarsi. Non 
è dunque lungo il futuro che ancor non è, bensi è lunga l’aspelta- 
zione del futuro; non è lungo il passato, che non è più, ma è lunga 
la memoria di esso » (2). 

Però da quanto abbiamo sopra esposto potrebbe sembrare che, 
secondo S. Agostino, sì dovesse negare al tempo qualunque elemento 
reale e ridurlo ad un puro concetto; ma se si attende bene, si vede 
subito che il Santo Dottore si occupa principalmente di rintracciare 
la ragione essenziale del tempo, cioé | elemento che lo costituisce 
nella sua vera essenza, e quest’ elemento non può essere che sogget- 
tivo. Con questo S. Agostino non viene a negare l’ elemento reale del 
tempo, elemento che sarà ammesso e meglio determinato da Scoto, 
e consistente nel moto reale di un’ esistenza obbiettiva. In fatti nel 
capo XIV S. Agostino afferma « che se nulla passasse non ci sa- 
rebbe tempo passato, se nulla avesse a venire non ci sarebbe tempo 
futuro, e se nulla esistesse non ci sarebbe tempo presente » (3). 
Dunque il teinpo dipende dall'esistenza delle cose e dal loro mutarsi. 
Se nulla passasse, se nulla mutasse, « non si avrebbe più tempo ma 
eternità ». Perciò prima della creazione non vi era tempo (4). 

E se è vero da ana parte che il tempo non è il moto, è anche 


(1) De rer. principio q. NVII n. 56 Db). 
(2) Conf. I OXI cap. 28. 

(3) Conf, L XI cap. XIV. 

(4) 
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verissimo dall’ altra parte che senza un cangiamento e una succes- 
sione l’ intelligenza non potrebbe formarsi il concetto di durata suc- 
cessiva. Questa necessità è evidentemente riconosciuta da S. Agostino, 
come si ricava dagli esempi ch'egli adduce allorchè cerca di spie- 
gare come noi misuriamo il tempo (1). 

Onde il Dottor Sottile conchiudendo l’ esposizione della teoria di 
S. Agostino dice che non espongono rettamente il pensiero del Santo 
Dottore coloro i quali vogliono fargli dire che il tempo ha soltanto il 
suo essere nell’ anima, che è una pura idea, un ente di ragione, senza 
alcun elemento oggettivo fuori dello spirito. Dal fatto che le parti 
del tempo a//ualmente non esistono oggettivamente ma esistono solo 
nell’ intelligenza non si può dedurre che non abbiano avuto mai fuori 
dello spirito una qualche esistenza reale; altrimenti per la stessa ra- 
gione dovremmo conchiudere che neppure il moto è reale, ma che 
è un concetto, perché né il moto passato, nè il moto futuro esistono, e 
il moto presente non è l’ identico in due istanti diversi, perchè mentre 
è passa nel non essere ed è in continuo flusso. Ora conchiudere per 
questo che il moto non è reale è contro l’ esperienza sensibile, dice 
Scoto, e contro la ragione. Inoltre il tempo e il moto sarebbero non 
più esseri naturali ma enti di ragione, e per conseguenza ogni cau- 
salità negli esseri sarebbe impossibile, perchè, non esistendo il movi- 
mento, nessun essere si muoverebbe, non muovendosi non potrebbe 
imprimere alcun movimento ad altri esseri; quindi tutte le leggi della 
fisica e della meccanica sarebbero illusorie, l’ ordine teleologico degli 
esseri sarebbe un concetto vano, tutto l’ universo sarebbe nell’ immo- 
bilità completa, perchè senza moto e senza alcuna durata, non es- 
sendovi tempo, ciò che è assurdo. 

Sentenza del Dottor Sottile — Dopo avere il Dottor Sottile esposto 
ll pensiero di Aristotele, di Avicenna e di S. Agostino e dopo averlo 
anche difeso dalle false interpetrazioni dei propugnatori delle teorie 
eccessive, realistica e idealistica, passa ad esporre la sua opinione 
circa la causalità dello spirito riguardo al tempo, e cioè circa la na- 
tura del tempo. Già noi abbiamo visto, dall’ esposizione fatta dei pre- 
cedenti sistemi, che i suddetti filosofi si trovavano un po’ imbarazzati 
nel risolvere il punto difficile della questione, cioè se il tempo sia 
un’ entità puramente ideale o pure un'entità reale ed oggettiva. SI 
trovavamo un po’ imbarazzati, abbiamo detto, e questo si ricava dal loro 
modo di procedere nel risolvere il quesito; si ricava anche dalle loro 
stesse parole, che non sempre sono chiare e precise in modo da evi- 
tare qualunque equivoco. E infatti, coloro che hanno dato un’ inter- 


(i) Ivi, cap. XXVIII. 
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petrazione realistica al pensiero di Aristotele avevano qualche buon 
fondamento nelle sue stesse parole, come coloro che hanno interpe- 
trato idealisticamente S. Agostino si sono fondati su le espressioni 
equivoche ed un po’ titubanti del S. Dottore. La loro incertezza ed 
oscurità erano mevitabili, considerato T aspetto sotto cui formula- 
vano il quesito. Essi si domandavano se il tempo fosse reale o ideale, 
ogtettivo o soggettivo. Posta così la quistione, doveano necessaria- 
mente propendere o verso l oegettività del tempo, trascurando T' a- 
spetto sue rettivo, 0 verso la soggettività, trascurando I aspetto ogget- 
tivo. Scoto però vedendo da una parte che nella teoria realistica v'è 
qualche cosa che corrisponde a verità, inquanto che nel tempo vi è 
veramente un elemento reale da non trascurarsi nella ricerca della 
natura del tempo; e vedendo d'altra parte che nella stessa teoria non 
si teneva conto dell'elemento soggettivo costituente la ragion formale 
del tempo, ammmise soltanto di tale teoria la parte positiva ed after- 
mativa, rigettando la parte negativa ed esclusiva. Esaminando poi la 
teoria idealistica trovò anche in essa una parte di vero, inquanto che 
vi si afferma Telemento soggettivo del tempo; ma la rigetto nella 
parte esclusiva, che ne nega l'elemento reale ed oggettivo. 

Ora dopo quest esame, il Dott. Sottile era in grado di formu- 
lare il quesito in modo più preciso, e domandarsi: Quale è la cau- 
salità dell'anima rispetto al tempo, ossia quale è l' elemento soggret- 
tivo, e quale l'elemento oggettivo del tempo? Come risposta al que- 
sito egli propone la seguente tesi: « Il fe,,200 secondo il suo essere 
niale;ale è oggettico, fuori della mente e s’' identifica COL noto; 
seconilo il suo essere formale, cioè secosmio la sua ragione speci- 
fica ed essenziale, il tenipo procede dallo spirito, ed è nello spi- 
rito » (1). 

Egli, prima di procedere alla dimostrazione razionale della sua 
tesi, ha premura di farci notare che essa non è del tutto nuova, ma 
che si trova in germe nel pensiero di Averroe e di Aristotele. 

Averroe dice che il tempo appartiene al genere degli enti, la di 
cui attualità e realtà è conpirta dall'anima, e tra quegli enti per 
es. è il 222402e7"0. Questi esseri tali, quali nol li concepiamo, non esi- 
stono in realtà, però lo spirito per concepirli così ha un fondamento 
extrasoggettivo, che nel linguaggio scolastico si dice elemento safe 
riale, cioè costituente la viialeria grezza del concetto. In questi casi 
lo spirito non soltanto riproduce la realtà, ma in certo modo ri- 
producendo crea in essa degli aspetti nuovi e vi mette delle nuove 
relazioni. Per es. il concetto del numero dieci non è la riproduzione 


(1) De rerum principio, q. XVIII, n. 583. 
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fedele di un essere esterno che somigli al concetto dieci; in altri ter- 
mini, un oggetto dieci non esiste. Però esistono delle unità, degli og- 
getti separati e indipendenti l'uno dall'altro, che la mente rageruppa 
insieme, mettendo tra loro la relazione di numero e formando il con- 
cetto diecî. Tutti quei dicci oggetti che in realtà sono tra loro sepr- 
ati, la mente li comprende sotto l'unico concelto di numero, che 
fuori della mente non esiste. 

Ora come è ‘el numero, così, dice Averroe, è anche del tempo. 
Ogtcettivamente non esiste che il movimento e il succedersi dei mo- 
vimenti, nei quali lo spirito proietta la relazione di successione, la 
relazione di prinia e di dopo, formando l'idea di dirala. 

Anche Aristotele, continna il Dottor Sottile, la pensa così. Infatti 
nel capitolo De fenipore afferma che il tempo inerisee in tutte le 
cose mediante il moto, perchè il tempo è la misura ossia il numero 
del moto e non si può dal moto separare, cioè non si può formare 
il concetto di tempo indipendentemente dai movimenti successivi che 
forniseeno alla mente il fonriamento del concetto di prima e di dopo. 
Ora il moto è un essere reale ed oggettivo indipendentemente dal- 
l'azione dello spirito; quindi anche il tempo ha un elemento reale. 
Che poi l'essenza dei tempo sia costituita anche da un elemento sog- 
gettivo che procede dallo spirito, questo pure lo riconosce Aristotele, 
quando afferma che il tempo è il 2226/2070 del 20/0. Ora il numero, 
come tale, non è oggettivo, ma procede dallo spirito che numera. 


id 


La tesi proposta, dice il Do:tor Sottile, è siata accennata e impli- 
citamente dimosirata da Aristotele, da Averroe e da S. Agostino. 
Ora conviene darne una dimostrazione più espiicita e più ampia. 

Per conoscere la natura del tempo, dice il Dottor Sottile, e vedere 
quale ne sia l'elemento soggettivo e quale l'osgettivo, dobbiamo in- 
cominciare la nostra ricerca da quel che conosciamo di esso, cioè 
dal moto, e intendere la natura di quell''elemento che a noi è ne- 
cessato per formarci il concetto di tempo. Questa è la via naturale 
che deve seguire lo spirito vinano nella ricerca di ogni verità, cioè 
partire dal noto per arrivare a conoscere ciò che è isnoto. 

Prima di tutto bisogna considerare il significato di questi tre ev 
mini: £e2700, moto, forma introdotta (1). Questi tre termini indicano 
tre aspetti diversi di un identico oggetto. Infatti nella vealtà il 
moto è il succedersi di differenti stati di essere di una cosa: la /0,2:4 


(1) Zorma introdueta 
viene (s' introduce) ad un oggetto. Conf. De res. principio q. XVI art. 2 n, 583), 


Modalità, proprietà, ossia modo di essere che soprav- 
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introdotta per il moto non è che uno stato di essere di una cosa; il 
tempo non indica che la forma introdotta che è in fieri. 

Però se la realtà che corrisponde a questi tre termini è identica, 
il concetto che questi termini significano è diverso, perchè inchiudono 
tre concetti di tre ragioni formali (raliones formales) differenti, 
ossia tre diversi aspetti sotto cui / anima concepisce un’ identica 
realtà. Si noti che non si dice che l’anima scopre nella cosa i tre 
diversi aspetti, ma si dice che li concepisce in essa, per significare 
la parte causativa che ha l'anima nella formazione di tali concetti. 
Come si vede però il moto è sempre il love fondamento. 

In che cosa consiste poi il moto? « Il moto, dice il Dottor Sottile, è 
il succedersi continuo della forma, ossia il continuo /ieri della forma ». 

Questi due termini, succedersi e continuare possono sembrare 
due termini antitetici, ed impossibili ad effettuarsi in un identico 
soggetto; infatti una cosa che si succede non è ciò che era prima 
del succedersi, cioè è diversa in diversi istanti; ciò che continua 
invece è identico in diversi istanti. Però questa impossibilità scom- 
pare, se si tien conto che la forma introducta può considerarsi 
sotto due differenti punti di vista, cioè come quiescens (stabile) e 
come /luens (mobile) (1). La forma introdotta pel moto, ossia una qua- 
lità, può considerarsi per quel che è in atto (7 facto esse) nella sua 
entità e realtà che già attualmente possiede, e allora in quell’ entità 
che già possiede è quasi immobile e permanente (quiescens); ma se 
l’identica qualità si considera nel suo fieri, é continuamente mute- 
vole (/luens), cioè riguardo a quell’ altra parte di realtà o perfe- 
zione che ancora le manca e che va acquistando successivamente. 
Noi, p. es., possiamo considerare la bianchezza di un muro che va 
diventando sempre più perfetta. Ora questa qualità, in quei gradi 
di perfezione che già possiede, è permanente e non si muta; è mu- 
tevole invece e /luens riguardo ai gradi di perfezione che va conti- 
nuamente acquistando. Il moto (di alterazione) consiste proprio in 
questa mutabilità della forma. 

Ma allora sì potrebbe opporre che un’identica cosa (la forma in- 
troducla) è insieme mobile e immobile, passa e rimane, è in quiete 
ed in moto. 


(1) Si noti che qui il Dottor Sottile definisce il moto di alterazione diverso dal 
movimento locale. La distinzione è importante, perchè il moto di alterazione non 
è entità distinta dalla forma che si muta, ma è la stessa forma (qualità) che si 
muta: è la /lwiditas formae. Il moto locale invece sarebbe un' entità distinta dal 
mobile, detta forma fluens. Così almeno il prof. P. Duhem interpetra il pensiero 
di Scoto intorno al moto locale. « P. DuneMm — Le temps et le mouvement ecc. 


— Revue de philosophie, Paris, Mars, 1914, 
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Il Dottor Sottile risponde che, se bene si considera, non è la stessa 
cosa che in uno stesso tempo passa e rimane, ma è la stessa cosa 
che mentre è in divenire, passa, quando poi è già in essere, rimane; 
e siccome in realtà è l’ identica cosa che prima diviene e poi é, così 
l’identica cosa sono la qualità (forma) introdotta per il moto e il 
moto stesso. Il moto dunque, per cui s'iniroduce una nuova qualita 
nel soggetto, non è altro che la successione e la continuità della 
forma, è il suo continuo divenire. Quindi un’ identica proprietà e 
realtà in quanto informa inerisce e perfeziona un soggetto dicesi 
forma, in quanto però è in continuo divenire dicesi moto » (1). 
Dalla esposta dottrina si deduce come corollario che, se Dio creasse 
istantaneamente in un soggetto una proprietà in tutta la perfezione 
che per sua natura dovrebbe acquistare gradatamente per un con- 
tinuo /ierî, come ad esempio un chicco di grano che istantaneamente 
mettesse foglie e spiga, in questo caso sì avrebbe la /0r na intro- 
ducta, cioè la generazione e la perfezione istantanea di una qualità, 
Ina non si avrebbe il moto; si avrebbe la realtà nata fatta per essere 
il fondamento del moto, ma non si avrebbe precisamente la ragione 
di moto. 

L'identità reale tra una proprietà (forma introducta) e il moto 
della medesima per l'acquisto della sua perfezione, cioè tra la /0rm:4 
e il suo fieri, è un punto importante nel pensiero di Scoto: ed egli 
vi insiste lungamente per provarla, perchè, in ultima analisi, da questa 
dimostrazione dipendono le due verità importantissime in filosofia, 
cioè: 1. la necessità di ammettere l’oggettività del moto; 2. la neces- 
sità di ammettere un elemento oggettivo nel tempo; poichè, se il 
thoto è oggettivo e se il tempo in parte s'identifica col moto, anche 
il tempo ha un elemento oggettivo. 


o 


Egli dunque prova tale identità con vari argomenti. 

a) Se il divenire (moto) di una qualità, egli dice, è una realtà 
distinta dalla qualità stessa, allora l’ agente che concorre alla sua 
produzione non ha come effetto immerlìato la qualità ma il divenire 
di essa. Così ad es., se il fuoco riscalda un oggetto, il calore dell'og- 
getto riscaldato è la qualità, o /0rma introducta. Ora nella suppo- 
sizione precedente l’ effetto immediato del fuoco non sarebbe il ca- 
lore dell’ oggetto (la forma) ma il divenire del calore, ciò che non 
può ammettersi, poichè l’ effetto principale ed immediato di ogni 
agente è quella qualità che assimila il paziente, e non il divenire di 


(1) De rer. principio ivi n. 583 f). 
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tale qualità; quindi l’effetto del fuoco in un oggetto che viene riscal- 
dato non può essere che la qualità assimilata dall'oggetto, cioè il 
calore, e non gia il divezize del calore. S'intende che l'agente pro- 
duce non solo la qualità ma anche il suo divenire, ma non si può 
aminettere che produca il solo divenire, perché avremmo un moto, 
senza un mobile, cioè la produzione del direrie senza la cosa 
che diviene. E non solo si avrebbe questo assurdo, ma si domande- 
rebbe ancora: la cosa (qualità) che diviene da chi sarebbe prodotta? 
non dall'oggetto cui inerisce, perchè non la possiede; non dall’ a- 
gente estrinseco, perché questo produce il solo divenire, dunque si 
produrrebbe da sè, ciò che è inconcepibile. 

è) Altra logica conseguenza della supposta distinzione sarebbe che 
il dicenire dovrebbe essere l' attuarsi di quella realtà (cioè il moto 
supposto distinto) che si aggiunge alla qualità (forma) che diviene: 
e allora la qualita diverrebbe e si perfezionerebbe senza divenire e 
senza mutarsi, ma si perfezionerebbe per il divenire e il mutarsi di 
un’altra realtà da sé distinta; e così avremmo l’ assurdo di una cosa 
che sì muove e si perfeziona gradatamente senza mai passare dalla 
potenza all’ atto. 

c) Di piu, se il divenire, per es., della bianchezza, è una realtà 
distinta dalla stessa. bianchezza, (purchè non si voglia ammettere 
un'azione senza agente), allora questa entità che chiamasi divenire 
o diviene per sè ed in sè, oppure per un'altra entità che è il di- 
venire del dicenire: nella prima supposizione avremmo già ottenuto 
lo scopo, cioè provato l'identità tra una realtà e il suo divenire; 
nella seconda supposizione sì dovrebbe ammettere un processo infi- 
nito, senza giungere mai a trovare il primo divenire dei divenire. 

d) Supponiamo ancora che Dio crei istantaneamente una /05'72224 
(qualità) perfetta senza bisogno di dicenire per perfezionarsi; in 
questo caso apparisce chiaro che la qualità e il suo divenire non 
sono due realtà distinte, come la creazione pura di una cosa non è 
distinta dalla siessa cosa creata. Ora se la qualità e il suo direnire 
istantaneo non possono concepirsi come due realtà distinte, così nep- 
pure possono concepirsi come due realtà distinte la qualità e il suo 
divenire successivo. 

e) Finalmente il moto nella sua essenza è una quantità e una 
realtà successiva; è un continuo /ieri che conticne un numero inde- 
finito di parti in potenza, cioè è una realtà capace di essere divisa 
in un nuinero indefinito di parti, che realmente ed attualmente di- 
stinte non esistono. Il termine ossia l’effetto del moto è la qualità 
(forma) che si produce e si realizza per il moto. Quindi se il moto. 
si attua mediante una successione di un numero indefinito di parti, 
anche il suo efletto, cioè la qualita che si va formando per un con- 
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tinuo fieri, contiene in potenz© un numero indefinito di parti cor- 
rispondenti alle parli del moto. 

Queste parti poi costituenti tutta la rea/td del moto, come anche 
quelle costituenti tutto l'essere della forma, non possono essere real- 
mente distinte luna dall'altra, in modo che ciascuna formi un'unità 
per sé, altrimenti non solo si avrebbe in atto un numero infinito di 
parti ina l'essere della forma non potrebbe mai completarsi, per la 
“agione che, se si va attuando per un continuo divenire, cioè per una 
continua addizione di parti realmente distinte, se queste sono di nu- 
mero infinito non si giunge mai a trovare l'ultima e addizionarla 
al tutto; quindi il tutto resta sempre incompleto. Non può ammet- 
tersi perciò che tanto le parti che realizzano il moto, quanto quelle 
che attuano la forma, siano in realtà distinte, ma deve conchiudersi 
che sono continue, e solo con l'immaginazione si possono distinguere 
tra loro. Bisogna ancora notare che queste parti, indefinite in potenza, 
non sono tutte insieme ma sono successive, cioè l'una è prima e l’al- 
tra è dopo. Ora appunto questa successione conlinua di parti, è ciò 
che costituisce il moto. Questo stesso srecezersi continuo di parti di 
una cosa è ciò che costituisce ed attua l'essere di una forma e qualità che 
si acquista col moto. Dunque 1 essere del moto non è distinto dall’ es- 
sere della qualità che sì va attuando per il moto, ossia per il dicenire. 
Ta distinzione che si può mettere tra il moto e la qualità acquistata 
col moto, consiste in ciò che quando le parti della qualità sono già 
attuate costituiscono la qualità in tutto il suo essere, 77 facto esse: 
quando invece sì vanno ancora attuando, passando dalla potenza 
all'atto della loro esistenza, costituiscono la qualità 72 /ier'?, cioè nel 
suo divenire. 

Ma a questo argomento si potrebbe obiettare, dice il Dottor Sottile, 
che non è possibile identificare il divenire con la realtà che diviene, 
perchè il divenire è un continuo flusso, è una realtà che non ha mai 
due parti insieme, perchè mentre una é, la precedente è sparita; la 
realtà della cosa che diviene invece è permanente, e più parti esi- 
stono insieme in momenti diversi. 

Questa obiezione, risponde Scoto, ha lo stesso fondamento di 
quella fatta poc'anzi, cioè che un'identica cosa non può essere in 
quiete ed in moto. 

La difficoltà però svanisce se si ammette, come è di fatti, che il 
moto in quanto è una entità oggettiva, concretizzato in una realtà 
esteriore, non è fluente ma stabile, e le sue parti sono permanenti 
non già mutabili, quindi quando si attua la parte successiva, la prima 
pure è in essere. Però siccome l’ essenza del moto si fa consistere 
solamente nel dicerizre delle parti di una realtà, nel concepirlo non 
sì tiene conto della stabilità delle parti già divenute, ma la parte 
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che diviene, o meglio la cosa che diviene e il suo divenire, anche 
nello stesso istante del divenire, non sono due realtà distinte, ma 
una e identica realtà, che quando si considera nel suo /ieri è realtà 
in movimento, quando in facto esse, e realtà in quiete. Insomma 
la quiete e il moto di una cosa sono due differenti modi di essere 
della medesima cosa che è in quiete; così il moto non è una realtà 
distinta della cosa che si muove. 

Da ciò ne segue che quando le parti di una cosa sono già attuate, 
e quindi sono in quiete, si dicono stabili, permanenti e persistenti 
insieme: quando invece sono nel loro divenire e si considerano solo 
secondo questo modo di essere che è il divenire, allora si dicono 
fluenti, in moto, e che non persistono insieme. Ma allora non deve 
intendersi che le parti non persistano insieme, ma solo che i loro 
differenti modi di essere non sono insieme, cioè il moto e la quiete, 
l'essere e il divenire. 

Quindi, dice il Dottor Sottile, l’ essere della cosa può considerarsi 
in certo modo come la materia, ossia il soggetto in cui sì attua quel 
modo di essere che dicesi moto; la forma del moto poi è quello stesso 
modo di essere, in quanto si considera dalla mente come distinto 
dall’essere della cosa; tale forma allora apparisce fluente, successiva, 
e chiamasi divenire 0 moto. 


vo 


Dopo la soluzione della difficoltà propostasi, il Dottor Sottile con- 
tinua a dimostrare che il moto non si distingue realmente dalla forma 
mobile, adducendo altri argomenti più chiari e più decisivi. 

Il termine intrinseco, ossia ciò che costituisce una cosa nel suo 
essere, non aggiunge nulla all'essere medesimo della cosa, altrimenti 
l'essenza sarebbe separabile, almeno per virtù divina, dall’ essere 
della medesima e sarebbero due realtà distinte, ciò che è inconce- 
pibile. Per es. i punti costitutivi di una linea non possono assoluta- 
mente separarsi dalla stessa linea, nè può concepirsi la linea come 
qualche cosa di distinto dai punti che la costituiscono, come la du- 
rata che dicesi tempo non può nè separarsi dagli istanti che la co- 
stituiscono, nè pensarsi come qualche cosa dì distinto. Ora la qualità 
acquistata per il moto (la forma introducta) è il termine intrinseco 
ossia l'essenza del moto, quindi non possono essere due realtà distinte, 
altrimenti Dio potrebbe produrre il moto di alterazione senza una 
qualità che si altera, ciò che è impensabile. 

Di più, se la qualità non si identifica col moto, perchè al moto 
segue sempre la produzione di una qualità che prima non era? Si 
parla qui del moto di alterazione. Perchè un agente non può pro- 
durre una qualità senza che vi sia del moto? La ragione si è che il 
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moto non è un'entità distinta dalla qualità che si attua successi- 
vamente. 

Da quel che finora s'è detto intorno alla relazione tra il moto e 
il mobile, tra una qualità che si va attuando, e il suo divenire, pos- 
siamo trarre le seguenti conclusioni: 

a) Che il moto, in quanto è un’ entità reale, siccome non si di- 
stingue dalla /0rma che si va attuando, educitur e polentia mate- 
ride (1), cioè promana dallo stesso mobile. In quanto però è moto, 
cioè un continuo flusso 0 divenire (non distinto come s'è detto dalla 
proprietà che diviene), è causato dal continuo influsso dell’ agente 
estrinseco e dalla passività (obedientia) del mobile. 

d) Si deduce ancora che, se oggettivamente la proprietà (forma) e 
il suo divenire (moto) sono un’identica realtà, e formalmente consi- 
derati invece, cioè secondo il proprio aspetto formale, il moto non è 
la forma, il divenire non è la proprietà, ne segue che in base a que- 
sta distinzione, alcuni attributi che convengono al moto non conven- 
gono alla forma introdotta pel moto e viceversa. 

c) Inoltre, di ciascuna forma, o essere in movimento, essenzial- 
mente e numericamente uno è il moto o divenire, consistente nel 
perpetuo flusso del mobile, nonostante che detto moto possa variare 
di velocità o di direzione. 

Ciò che ho detto della natura e dell’oggettività del moto, con- 
chiude il Dottor Sottile, dicasi anche del tempo. 

Ma di questo tratteremo in un prossimo lavoro. 


Suva (Lecce), Marzo 1915. 


P. Cornelio Albanese 0. F. M. 
(Continua) Lettore generale di Filosofia 


—— INT 


(1) Perchè secondo il postulato degli Scolastici le forme si traggono dalla 
potenza della materia: « /ormae educuntur e potentia materiae ». 
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Vita del B. Tommaso da Firenze, 0. F. M. 


(PESTO INEDITO DEL SECOLO NV) 


Vedi « Studi Francescani » Anno 1 (X°1) pp. 223-224 


Del beato Ieronimo della Stufa fiorentino (1) 


Per el chontrario opero frate Thomma in un altro suo discepolo, 
chiamato frate Ieronimo della Stufa, nobile ciptadino fiorentino, el 
quale dal suo ingresso nella relicione era nello stato et ufitio laichale 
servendo (2) alli frati humilmente. Chonoscendo per spirito el beato 
Thomma frate Ieronimo essere fondato et stabilito nella saneta hu- 
miltà et chonoscendo anchora el granaio del sommo et eterno re 
doversi empiere di abundanti et uberrimi manipoli per decto fi'ate 
Ieronimo, lo promosse a l'ordine clerichale et sacerdotale, dapoi che 
parechi anni era stato ne l'Ordine nel sopra decto stato, et final. 
mente li iunse et concesse la autorità del predichare, el quale ufitio 
exercitando frate Ieronimo fu tanto grato et acepto alli popoli, che 
ora è quasi incredibile a narrare alli frati che non veddono. Non era 
certamente acepio per excellentia di doctrina, perché, chome ho decto, 
era huomo semplice nell'Ordine et laicho, nè mai doctrina e scentia 
humana haveva nnparato, ma per tancta sua excellente sanctità et 
columbina simpliciià, la quale riluceva in lui et rendevalo dechoro 
alli popoli, che tucti dopo lui chorrevano per udirlo predichare et 
essere amaestrati da quello. Quesio, chome un altro S. Bernardino, 
ciò che sapeva et predichava sotto li faggi et quercie; haveva [f. 12r:] (5) 
consuetudine di orare et mandare le sua prece a Dio nelli oratori 
constructi nell'orto o nella selva, dove contemplando penetrava li 
cieli, et entrava a meditare la chorte celestiale, pervenendo insino 
alla beata Trinità, la quale interpellava per li sua pechati gia com- 
messi et quelli de prossimi, et di quivi, cioè della fonte del Salvator 
nostro Iesu Cristo crucifixo atingeva et imparava la scientia et li 
sermoni, li quali dapoi predichava. Onde perché non haveva alchuno 
libro dove studiassi, excepto alchuni semmoni, li quali lui medesimo 
hayeva composti vulgamnente et scricti, era anch'una volta doman- 


(1) Questo titolo fu dalla stessa mano aggiunto nel margine con inchiostro rosso. 
(2) Il ms. servando. 
(3) Il ms. ripete Vacevu. 
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dato da frati dove studiava quello che predichava, rispondeva mon- 
strando (1) col dito la inmagine del Crocifixo, in quella croce inparò 
et quivi studiò. Haveva in consuetudine questo beato che se li fussi 
achaduto esere solo per un giorno in qualche locho, in nel quale non 
fussi oratorio alchuno nella selva o nello orto, presto ne faceva uno 
di rami di arbori o di qualche legnio, dove in solitudine orando stu- 
diava nel libro della croce. Certo era uno stupore a vedere uno huomo 
di statura pichola et molto lassa (2) devoto, infochato et acceso de 
lo amore divino, vestito d'uno habito vile et grosso per le abstinentie 
et penitentie magerissimo nel volto, asiduo nelle vigilie, afatichato in 
molte fatiche, andando predichando per il mondo [f. 42v:] ora in 
questo paese, ora in quel altro, le quali tuete chose lo rendevano 
grato et aceplo a tucti e popoli. 

Certamente ogni età di huomini et donne correvano a vedere et 
udire predichare questo, quasi chome un mostro più presto chie huomo 
per la sua picholeza, maravigliavansi tucii per la viriù de sua ser- 
moni et molti literati et docti soHeciiamente venivano a (3) pigliare 
e luogi alle sua predichationi. Predichando questo beato una quare- 
sima nella ciptà di Milano et un altra in Padua cor una gran se- 
quentia et moltitudine d’'uditori, dicevano l'uno a l’aliro li doctori alli 
siudenti, li maestri alli discepoli: « Andiamo a udire el predichatore 
vulsare delle buone sententie et chactivi latini ». Ma quando questo 
seminatore del verbo divino predichò la prima quaresima nella ciptà 
di Padua, nella quale predichavano alchuni famosissimi maestri in 
sachra theologia, in fra li quali erano quelli famosissimi predichatori 
frate Alexandro da Saxso Ferrato de l’Owline de gl’ Eremitani di 
S.° Agostino, et dipoì facto chardinale della S.* Romana Eclesia (4), 
et anchora quel altro mangnificho predichatore frate Nicholò degli 
Spinegli di Firenze (5), el quale fu chome una resonante tromba in 
predichatione per la Italia de l’ Ordine de frati Minori Conventuali, 
et havevano questi dua divisa quasi tucta la ciptà delli auditori et 
maximo el fiore dello studio {f. 43r:] et de ciptadini. Non erano an- 
chora pervenuti alla mezza parte della quaresima, che quasi tucto el 
popolo insieme coi doctori et secholari abandonorono questi dua et 
vennono alla predichatione del decio semplice frate Ieronimo, et in 
tal modo fu acepto et tanta devoiione gli conceperono, che inanzi 


(1) Il ms. ripete monstrando. 

(2) Cioè fiacca, indebolita. 

(3) Il ms. o. 

(4) Lo ricorda pure il Pulinari, Cronache ecc. Arezzo, 1913, a p. 193. 

(5) Di Niccolò Spinelli vedi Pulinari, Cronache ece. Arezzo, 1913, a pp. 193, 328; 
— Papini, L'£twuria francescana, Siena, 1797, a pp. 17, 61. 
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che si partissi si feceno la electione per la sequente quaresima, dove 
con gran fructo del anime predichò. 

Ma quando predichò la sequente quaresima dopo queste nella ciptà 
di Vinetia nella chiesa prima della Vignia et poi di S.° Marcho hebe 
per concorente alla chiesa grande cioè al convento el sopradecto 
maestro Nicholò Spinelli in fra li altri excellenti predichatori. Niente 
di mancho tanto fu acepto sopra tucti gli altri frate Ieronimo, che 
gli altri maestri con pochi auditori rimasono; non era chapace la 
chiesa di S.° Marcho del popolo che ogni giorno multiplichava, et 
nel venardì sancto quasi tucti gli altri fremendo et mormorando 
tennono silentio et frate Ieronimo predichò, et dopo la predichatione 
lo excellentissimo duce di Vinetia con li Signiori volsono menare nel 
imezo di loro per la ciptà dalla chiesa di S. Marcho infino a locho 
nostro della Vignia, benchè frate Ieronimo richusassi fare tal chosa, 
del che el sopradecto maestro Nicholò non si poteva dar pace, et più 
non volse [f. 43 v:] essere suo concorrente. 

Anchora a chommendatione di tanto [uomo] non mi pare da tacere 
quello che achadde nella ciptà di Firenze. Predicando una quaresima, 
frate Ieronimo nel duomo di decta ciptà haveva per concorrente in 
S. + (1) el doctissimo in theologia Maestro Antonio d’ Arezzo, el quale 
per la excellentia della sua doctrina quatordici quaresime haveva pre- 
dicato in decta ciptà, el quale parlando una volta con uno ciptadino, 
sì li disse: « Priegovi, Maestro, mi dichiate el vero di quello vi dirò »: 
al quale promectendo, disse el ciptadino: « Quale è la chagione, che 
quelli che vanno alla predichatione di questo semprice frate, quando 
si partono dopo la predicha, escono col quore contrito et humiliato, 
con el volto demisso et tanta devoctione, alchuni ristituischino li beni 
del proximo, molti altri s'astengano da vitii et in meglio emendano 
la vita loro, et anchora molti giovani vegiamo abandonare el mondo 
et entrare nella religione, ma per il contrario quelli che vengono a 
udire le prediche vostre, sichome ci vengono aridi et sechi, chosì si 
partono alegri et mottegiando et ridendo, et ritornono dipoi alle loro 
inveterate et male consuetudine ». Rispose el Maestro: « Dapoi che 
ti promessi rispondere el vero, io tel dirò. Questi che vengono alle 
mie (2) prediche chosi si partono chome vengono, per chagione che 
quello che io predicho, chosì lo dicho [f. 44r:] chome io lo truovo 
scripto, et esendo io chome uno tizone overo charbone spento senza 
punto di chalore, onde non posso per questo non che acendere pure 


(1) Cioè Santa Croce, una tra le più belle e vaste chiese di Firenze, ufficiata 
dai Minori Conventuali. 
(2) Il ms. alla mia. 
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rischaldare voi, che siate chome legni verdi. Ma questo poverello et 
semplice frate, che è un charbone acceso et tucto infochato, come 
sofila et gitta una parola ne vostri orechi, facilmente vi rischalda et 
acende nel divino amore, et questa è la potissima chausa et la solu- 
tione della quistione che mi hai proposto ». Al quale rispose el nobile 
ciptadino: « Veramente et rectamente havete risposto ». Finalmente 
questo frate Antonio Maestro Pariense (1) per tanta excellentia di 
observanza et di sanctità che vedeva nella nostra famiglia pululare 
et germinare più l’ un di che l’altro, et stupendosi dello spirito di 
questo frate Ieronimo, abandonando la pompa magistrale insieme con 
el convento (2?) et con tucti e sua libri, nella nostra famiglia ne 
venne, nella quale perseverò laudabilmente con molta edifichatione 
del clero et del popolo (3). 

Se volessi narrare delle contemplationi, visioni et rapti et mira- 
choli di questo frate Ieronimo sarei troppo prolixo nel dire et troppo 
mi partirei dal narrare la vita del beato Thomma, et anchora non 
me ne sono churato, conciosia chosa che quelli vechi che stectono et 
[f. 44v:] conversorono con essolui, non bene di ciascheduno si ricor 
dano, per l'andare in qua et in là per diverse ciptà et lochi, dove 
Idio operò mirabil chose per lui, et però di esse mi passo senza altro 
dire: ma queste poche chose bastino haverne narrato in sua laude 
et di suo padre, maestro frate 'l'homma, el quale inradiato dello spi- 
rito profeticho predixe el mirabile fructo che sarebbe nella chiesa 
d’Idio, promovendolo dallo stato laichale al clerichale et facendolo 
predichatore: el quale dopo molte laudabile opere et grande fatiche 
pervenuto alla vechiaia nel locho nostro di S.° Salvatore apresso a 
Firenze, l’anima sua li anni del Signiore 1459 lasciando quel chor- 
piciuolo ne andò con gran devotione de circunstanti a contemplare et 
fruire quel vero Salvatore Tesu Cristo benedetto, et quando fu morto 
et celebrato V esequie, li frati con gran reverentia riposono el suo 
sancto chorpo in una chassa di legnio, aciochè si conservassi, et perché 
alora la chiesa era pichola, feciono uno deposito nel locho dove poi 
achadendo murare un chiostro, furno l’ ossa di frate Ieronimo levate 
et da certi indevoti frati messe nella sepultura degli altri frati (4). 


(1) Cioè Parisiense o di Parigi. 

(2) Cioè i Conventuali. 

(3) Di fra Antonio Neri d’ Arezzo vedi Pulinari, Cronuchke ecc. Arezzo, 1913, 
a pp. 1923, n. 12, 3034, n. 5 e gli autori ivi citati. 

(4) Del B. Girolamo Della Stufa vedi Pulinari, Cronache ecc. Arezzo 1913, a 
pp. 37, n. 70, 46, n. 104, 191-4, nn. ll e 12, 303-4, n. 5, 449, n. 16, e gli autori 
citati nelle note. 
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Di dua nobili giovani fiorentini (1) 


FE decnia chosa et da essere narrata. uno altro acto et mirabile 
opera del beato Thonnna, ma non da essere iminitato, per la quale 
si dimostra havere hauto in se lo spirito profeticho. Vesti dello ha- 
bito [f. -5r:j della religione el beato Thomma dua nobili et dilichati 
clovani fiorentini, dotaii di buoni seeni et nobili costumi, li quali, 
in pochi mesi che steetono nella religione, firno dotati et ripieni 
di tania gratia dallo eterno Idio, che tueti li frati feciono stupire, 
perchè lun giorno più cne Valtro si vedevano fare proficto et per- 
venire equalmente all'altezza quasi di tuete le virtù. Temendo el 
sollecito pastore, che Te pechore commesse alla sua chura non fussino 
perchosse per vanagloria dal lupo infernale, el maestro insieme con 
li frati sopra di essi giovani parlò et manifestò loro quello che vo- 
leva fare. Et di poi in publicho chapitolo chiunati detti ciovani et 
facto dir loro la sua (2) colpa con simile parole incominciò el saneto 
padre a parlare et inchappeliave (53) li inocentissimi giovani ei dire 
chosi: « Per tanti et tanti mesi siate stati con essenoi et habiamo (14) 
tucti noi diligentemente rissuardato et exsininato la vita et chostinni 
vostri: ene paro n questi pipi peste icile chose spirituali la vostri 
natura et conversatione non si coufare con la nostra, perché voi siate 
molto superbi, presuntuosi, ipocriti, givovagi et otiosi, et parvi an- 
chora essere molto savi, vedigmovi essere nimici della oratione et 
umatori d'ogni sensualità. per Ja qual chosa piglierete e vostri panni 
seculari et ritoeneretevi ff {Svi) a casa vostra, aciochée la vostra in- 
solente vita non corronmpessi quella di quest aliri giovani ». Le quali 
parole li innocenti ciovani udendo, rieupievano el pecto di lacrime 
ei con el vollo denrisso cono niofta immilti risposono: « Perdonici Li 
vostra piuternità, et benehe le nosire conversationi vi dispiaecino in- 
sicime con li chostumi insino a qui, niente di mancho da qui inanzi 
noi cinenderemo in ineglio ta vita nostra, soportateci alquanto, benché 
ne siamo indesni, et se nono verireto ino noi sogni di emendatione, 
sempre ci potere sehaceciare dalla vostra sauneta conversatione ». Ma 
i ciò che io non sia lungo nel parlare, finalmente rispose loro frate 
Thomma: « Vedete, fieliuoli, esi è deliberato in fra questi padri, 
che voi elegwitte (5) uno de dun paesi cioè che ripresi li vostri 


(1) Questo titolo dalla stessa mano tu seritto con inchiostro rosso nel margine. 
(2) H Ms, se, 

(3) Cioè a riprendere, a fare impermalire. 

(5 N Ms Qabiano. 

(5) Il Ms. elelgiute. 
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panni, ritorniate al secolo a fare li facti vostri, o se pure volete ri- 
manere con essonoî, saplaie che inostr: compagnia non vi vogliamo (1) 
se non morti, cioé che vivi vi sotterriamo ino una fossa ». Allor: 
quelli noviti temendo et iueti facti. pallidi nel volto con molte la- 
crime d’acordo  risposono; « Più presto. vogliamo, Reverendissimi 
padri, essere vivi seppelliti, che separare li nostri corni dilla vostra 
sanceta compagnia, perché  speriano essere partecipi delle orationi 
vostre, et per questo conseguire la gloria celestiale ». Fece adurque 
el santo padre preparare una fossa achanto alla chiesa |f. 16r:| e (2) 
“sopra una schala a piuoli, perchè altra bara non era nel locho, et di 
pol portare et porre nel mezzo della chiesa e decti giovani come 
morti, ct comando si colebrassi Vufitio sechondo la consuetudine, el 
quale celebrato, fece porre in decta fossa questi giovani con le braccia 
cancellati (3) a modo di morti, et pinngento et lacrimando li frati 
per devotione di tanto insolito acto et grande fervore di decti novitii, 
chomandò el padre, che fussi ripiena la fossa di tevra; un frate a 
questo ordimato prese la vanga et una palata di terra gittò sopra li 
piedi de novitil: la qual cosa vedendo li frati, sichome havevano in 
fra loro ordinato, el maestro in prima et poi tueti li frati posti gi- 
nocchioni dinanzi al padre chiedevano miserichordia. per 1 mnore 
d’Idio per questi novitii, promectendo per loro che al tucto si emen- 
derebbono et terrebbono migiiore et più spirituale vita, che non ha- 
vevano tenuto per il passato. Alle quali prece fineendo Voptimo padre 
d’inchinarsi per loro amore a misericordia, confidaniosi nelle loro 
buone promesse exwaudi la voce di quegli. Li quali levati et usciti 
fuora della fossa et posti inginocchioni dinanzi a frate Thomma con- 
fevinorono Li promessa del loro padre maestro. Allora el beato padre 
chomandò al maestro che li menassi a confortare alquanto di alehuni 
optimi {f. -16v:} et dilichati cibi, che havevano per questo facto pre- 
parare, et preso el cibo et coniortatosi molto bene Turno dimandati 
dal maestro, se in verità credevano essere seppelliti vivi o vero cre- 
devano fussi fintione facia per provagli. Li quali amendua risposono, 
che veramente credevano essere. sepolti et «di morire et che chosi 
Serano preparati, et questo al incto credevano. fermmnente. Ma in 
quello che sesul (1), odi che cosa fu che pose li frati in grande stu- 
pore, cioè. che doppo oveto. giorni a tale novità, in uno meilesimo 
giorno amendua questi novitii infermorono el ineta vela agravando, 


) Ms. vogliano. 

) Il Ms. è. 

) Cioè con le braccia incrociate. 
) I Ms. segi. 
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confessati et prreso divotamente tucti li sacramenti, in fra dua giorni 
della loro infermità in uno medesimo giorno et quasi punto, passorno 
di questa vita presente. Li chorpi furno posti sopra quella medesima 
schala, et in quel medesimo modo di prima portati alla sepoltura; 
turno posti et sepulti in quella medesima fossa, la quale per proibi- 
tione del beato Thomma non era stata ripiena, dicendo che non era 
anchora venuto el tempo che si doveva riempiere (1). 


Del venerabile frate lenedecto fiorentino (2) 


Achadde una cosa mirabile, sechondo che di se medesimo narrava 
frate Benedecto da Firenze, in laude del beato Thomma, quando vo- 
leva dimostrare alli frati, quanto era il suo studio circa alli sua di- 
scepoli, aciochéè facessino qualche profieto nelle sancte virtù, chome 
di sopra è decto, et chome voleva [f. 47r:] che quando li sechulari 
venivono a locho ne portassino qualche partichulare buono exemplo, 
et diceva che quando venne alla religione, non molto dopo venono 
el padre et la madre da Firenze insino a locho di Scharlino per ve- 
dere questo loro figliuolo, la qual chosa essendo facta a sapere al 
beato Thomma, chiamò el suo maestro insieme con fra Benedecto et 
dissegli: « Sono venuti qua li vostri parenti, che farete voi, che voi (8) 
diate loro qualche buona edifichatione, et che portino a Firenze qualche 
buono exemplo de facti vostri? Voi non havete gratia di parlare, aciò 
che possiate acendere li loro quori a dispregio di questo mondo et 
incitargli ad amare Idio, (la qual chosa era tucto il contrario, impe- 
rochè naturalmente haveva gratia di parlare et anchora non era in- 
guiorante); voi non havete spirito di divotione, aciò che possiate quegli 
confortare a patientia nelle tribulationi, et consigliargli della loro sa- 
lute. Io non so quello debbiate fare, che voi diate loro qualche buono 
exemplo, se non che mostriate loro d'essere patienti: siate voi pre- 
parato a fare quello vi dirò? ». Allora el novitio con le ginochia in 
terra allegramente rispose, che ogni chosa che li chomandava era 
preparato a fare. Disse el beato Thomma: « Io voglio che chavato el 
chappucio et denudato le (1) spalle, con le bracia legate drieto, el 
maestro dopo voi venga con la granata perchotendovi le spalle, chosi 
vegniate alli vostri [f. 47v:] parenti ». Allora el maestro et el novitio 


(1) Il medesimo fatto e quasi colle identiche parole vien riferito dal Pulinari, 
Cronache ece. Arezzo, 1913, a pp. 444-6, n. 8. 

(2) Questo titolo della stessa mano si legge nel margine scritto con inchio- 
Stro rosso. 

(3) Il Ms. vo. 

(4) Il Ms. lo. 
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humilmente adempiendo el chomandamento del padre, chome aveva 
decto, el beato Thomma se n'andò alla porta et chiamò li parenti 
che vedessino questo spectaculo, alli quali mostrando e loro figliuolo 
come uno ladro gastigato, inmantenente inchominciorno a piangere 
per tenerezza del figliuolo. Ma la madre chome donna et più tenera 
che el padre per la compassione materna chominciò fortemente pian- 
gendo a gridare: « Che ha facto el mio figliuolo, che chosì crudel- 
mente lo bactete; o crudeli padri, perchè chosi lo stratiate? Non vi 
basta macerare et afligere quello con digiuni (1) et altre orationi et 
austerità che lo fate anchora bactere ad altri? ». Et con queste pa- 
role volse entrare drento a locho per gittarsi al chollo al figliuolo, 
ma non fu permesso dal beato Thomma, che s'era posto in sulla 
porta. Piangeva anchora el padre non solamente per naturale com- 
passione che per spetiale divotione. Dalle lacrime non si potevano 
astenere li parenti, che erano in compagnia loro, che forte non pian- 
gessino. Quand’ adunque hebbe el maestro facto circuire el chiostro 
a frate Benedecto nel sopra scripto modo tre o quatro volte, el de- 
voto padre chomandò al maestro, che si rimettessi el chappucio et 
rimenassilo a parenti, el che facto disse el beato Thomma: « Echo 
qui el vostro figliuolo, se volete rimenarlo a Firenze, liberamente ve 
lo lascio, perchè la sua conversatione non fa [f. 48r:] molto con la 
nostra, et se a lui non piace la vita nostra, ora li farò rendere i 
panni secolari », et lasciandolo (2) nel mezo de parenti serrò la porta 
et posesi di drento con li altri frati expectando el fine della chosa 
et stando a vedere per le fexure dell’ uscio. Questo fece el beato 
Thomma et tanto liberamente lo lasciò in mezo di loro, perchè cho- 
gniosceva frate Benedecto nello amore divino et in sancto proposito 
della religione essere fondato, non dubitando niente che quelli lo 
havessino a svoltare et riducerlo al sechulo. Ma quando frate Bene- 
decto si vide derelicto et lasciato solo con li parenti, prese un pocho 
di animo et chominciò a parlare tanto divotamente et fermamente 
al padre et la madre del dispregio del mondo et animire quegli a 
seguitare Iesu Cristo, che quegli per el dolce parlare del figliuolo et 
salutevoli amaestramenti in fervore di spirito si levorno da sedere 
et postisi inginocchioni dinanzi al figliuolo et dissono: « Se non (3) 
fussimo legati a matrimonio overo tanto vechi, al tucto io padre mi 
rimarrei qui con esso techo secondo el tuo sancto pr'oposito ». Et la 
madre disse: « Et io me n’andrei al monasterio », et chosi slegri et 


(1) Il Ms. diguni. 
(2) Il Ms. lascandolo. 
(3) Il Ms. prima di non ha :'tro no. 
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consolati si dal figliuolo chome da sancti amaestramenti del beato 
'Thomma et buoni exempli de frati dopo alquanti giorni che stectono 
a Scharlino, venendo quasi ogni giorno al locho per loro divotione, 
ritornorono a Firenze. Ma questo Benedecto dopo facta la professione, 
sempre [f. 48v:] faccendo proficto nelle sancte virtù et pura obser- 
vantia regulare, molto volentieri el beato Thomma lo menava secho 
quando faceva qualche gran viagio, chome in parte di sopra è ma- 
nifesto, quando andorono insieme a Roma, et achadendo li sopra decti 
miracholi, che meritò di udire quello fanciullo parlare et di udire da 
quello darsi la prerogativa di figliuolo di obedientia. 

Questo frate Benedecto visse insino alla decrepita et fu homo sem- 
price [sic] et recto et temente Idio, et visse sanza defraudatione della 
religione in grande povertà, sempre alegro et giocondo nella faccia, 
sanza ambizione, fugendo quanto potecte le prelationi, et pieno di 
molte et di buone opere, passò al Signiore nel locho nostro di S.° Sal 
vatore nell’anno 14883, et mentre che visse stando in Firenze fu 
corectore della Compagnia del Ceppo di nocte, decte gran lume di 
sanctità alli frati et al mondo (1). 


[Del B. Lazilao ungaro] 


Un altro discepolo hebbe, di chasa reale nato, questo sancto padre, 
el quale haveva nome frate Lanzilao, homo magro, contemplativo et 
austero et pieno di buone opere, del quale frate Guasparri (2) non 
pareva si potessi satiare di predichare le sua opere et virtù alli se- 
cholari per mecterlo loro in devotione, el chorpo del quale sì riposa 
nel locho di Scharlino in S.° Ferma in fra li altri sancti frati (3). 


[Del B. Antonio da Siena] 


Era anchora in sanctità molto preclaro frate Antonio, ortolano, 
da Siena, discepolo di questo [f. 49r:] beato, el quale fece proficto in 
tanta perfectione, che da tucti era stimato sancto et fece miracholi, 
el quale passò di questa vita a Dio felicemente, lasciando el suo corpo 
in sancta Ferma di decto Scharlino (4). 


(1) Del B. Benedetto da Firenze vedi Pulinari, Cronache ecc. Arezzo, 1913, 
a pp. 188, 197, n. 19, 449, n. 16 e le note. 

(2) Del B. Guasparri vedi più sopra. 

(3) Del B. Lazilao vedi il Pulinari, Cronache ecc. Arezzo, 1913, a pp. 446, 
n. 9, 447, n. 12, e gli autori citati in nota. 

(4) Del B. Antonio da Siena vedi il Pulinari, Cronache ecc. Arezzo, 1913, a 
p. 447, n. ll, e gli autorì in nota indicati. 
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[Del B. Pietro da Penne]. 


Frate Piero laicho della ciptà di Penne della Provincia di S. Ber- 
nardino, fu discepolo del beato Thomma, homo certo di grande san- 
ctità, al quale aparve la Vergine Maria orando molto affatichato per 
certo exercitio di charità et obedientia, et dissegli: « Figliuolo, ri- 
posati, perchè assai hai orato, complendo li pesi della charità », et 
essa insieme con dua angeli nel lecto reclinò. La oratione che faceva 
si era la chorona. Fu veduto chostui anchora elevato da terra in aere 
per grande spatio. Un altra volta fu visto stare in croce alla oratione 
cinque hore d’ oriuolo, et la sua faccia risplendeva chome sole: el 
chorpo del quale si riposa nel locho di S.* Maria delle Gratie del 
popolo di Ersonia nella prefata Provincia di S.° Bernardino (1). 


[Del B. Giovanni Lombardo] 


Hebbe un altro discepolo questo beato, chiamato frate Giovanni, 
el quale una volta orando ferventissimamente nel locho di S.° Gio- 
vanni di Monte Piano della medesima Provincia di S.° Bernardino, 
li aparve el demonio in forma di porcho dicendo: « Echo el mondo 
che sto, chosì mi lascia stare, io non nuocho a te et tu sempre mi 
perseguiti ». Costui non sapendo lettere li venne gran tentatione 
d’imparare et per questo dispose di andare in convento (2) et poi 
alla famiglia [f. 49v:] ritornare. Venegli una voce dal cielo dicendo: 
« Non ti partire dalla tua chominciata observantia, et quello che 
desideri conseguirai », et chosi pentito tornò adrieto dotato di dono 
di scientia in tal modo, che ascoltava le letioni alli sacerdoti et cle- 
rici. Fu anchora veduto costui orando elevato da terra, et molti altri 
segni di sanctità di lui si vidde, et al fine in decto locho di Monte 
Piano morì felicemente nel Signiore (3). 


(Continua) P. SATURNINO MENCHERINI 


(1) Di questo S. laico vedi Mariano da Firenze, Comp. chron. Quaracchi, 191], 
a p. 97, e in Arch. fr. hist. III, 708; Wadding, t. X, an. 1422, n. 13, a p. 63; 
t. XV, an. 1506, conv. 8, a p. 332. 

(2) Il Ms. in vento. 

(3) Di questo B. Giovanni ve.ii Mariano da Firenze, Comp. chron. Quaracchi, 
1911, a p. 132, e in Arch. fr. hist. LV, 329; Wadding, t. XV, an. 1506, n. 10, 
a p. 332, conv. 6. 
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La leggerezza colla quale viene spesso trattata e qualificata la dottrina di Scoto 
in molti articoli di riviste, in manuali di filosofia e di storia della filosofia è un 
fatto che a nessuno può sfuggire. Vengono attribuite a Scoto dottrine che non 
solo sono aliene dalla sua mente, ma non rare volte anche espressamente con- 
trarie alle sue parole. Certi autori dimenticando le espressioni di autorevoli e 
competenti persone e di Sommi Pontefici che più volte proclamarono 1’ assenza 
di errori nelle opere di Scoto, lo fanno autore di perniciosissime teorie, e nel far 
ciò fanno propri gli apprezzamenti e i giudizi formulati da altri senza prender 
visione diretta del testo. Fu questa penosa costatazione che fece nascere in molti 
il desiderio di avere un' edizione, diciamo così, economica, e curata in modo da 
facilitare l' intelligenza delle opere del Dottore Sottile. A quest’ opera delicata e 
laboriosa si è dedicato in modo specialissimo il P. Fernandez Garcia O. M. Nel 
1910 dette alla luce le questioni disputate: De Rerum principio, il trattato De 
primo rerum omnium principio del medesimo Scoto ed il Levieon Scholasticum. 

Ma dietro l'esortazione di degne persone e coll’ approvazione, benedizione ed 
aiuto del Rev.mo P. Dionisio Schuler, già Ministro Generale dell’ Ordine e poi 
meritissimo Arcivescovo di Nazianzo, e del Rev.mo P. Pacifico Monza successore 
dello Schuler nel generalato, il medesimo P. Fernandez ha intrapreso la ristampa 
dei Commentari di Scoto contenuti nell’ Oxconiense. Ne sono usciti i primi due 
volumi e speriamo che, nonostante le tristissime condizioni dell’ attuale guerra 
europea, possano presto veder la luce anche gli altri volumi. 

‘1 criteri seguiti nella nuova edizione sono tutti diretti a facilitare la intel- 
ligenza del testo. 

L'editore, mosso dalle considerazioni cui accenna il Cavello nella sua edizione 
del 1620, ha premesso a ciascuna distinzione il testo intero del Maestro delle 
Sentenze, Pietro Lombardo. Ed è stata una felice idea, poichè Scoto molte volte 
si riferisce semplicemente al Maestro delle Sentenze colla formula: Ut habetur 
in littera. Onde è necessario aver sott’ occhio il testo del Maestro stesso per ar- 
rivare alla piena intelligenza del pensiero di Scoto. In secondo luogo perchè il 
testo del Maestro è infarcito di moltissime autorità sia della S. Scrittura, sia 
dei Santi Padri, e Scoto sulla base di queste autorità svolge la sua dottrina e 
le sue tesi facendo convorgere nel senso stesso delle citate autorità la forza delle 
sue dimostrazioni di ordine razionale e filosofico, ottenendo in questo modo una 
costruzione solidissima basata sulla divina autorità in perfetto accordo colla fi- 
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losofia. Le citazioni della S. Scrittura e dei S. Padri cui si riferisce il Maestro 
sono date in nota nel modo più preciso e secondo il metodo oggi usato. 

La nuova edizione é la riproduzione della Veneta del 1490. L° editore ha te- 
nuto conto anche dell'edizione del Wadding e di altre edizioni. Molte additiones 
posteriori al 1490 sono state omesse, eccetto quelle che presentano una certa 
importanza, le quali perciò sono state riportate in nota. Dove si presentano va- 
rianti tra l'edizione Veneta e quella del Wadding l'editore ha scelto quella che 
sembra risponder meglio alla intelligenza del testo, riportando in nota l’ altra 
lezione. 

E° noto che Scoto, lasciandosi spesso trascinare dalla forte corrente del 
pensiero che lo incalza, ci ha dato delle questioni assai lunghe, o, se si vuole, 
anche abbastanza involute, tali insomma da dare le vertigini alle menti non 
troppo abituate al suo metodo. In questi casì l'editore ebbe cura di dividere in 
articoli, e questi talvolta in parayrafi, le questioni che presentano maggiori dif- 
ficoltà. l titoli di questi articoli e paragrafi, sebbene nen siano, come tali, pro- 
pri di Scoto, sono tuttavia espressi sempre con parole di Scoto contenute nel 
testo. 

Per maggior chiarezza ed anche per agevolare ed abbreviare le citazioni, 
l'editore ha usato un’ unica serie di numerazione marginale per tutto il libro, 
ritenendo tra parentesi la numerazione introdotta dal Wadding, la quale è pro- 
pria per ciascuna questione. 

Accanto al numero progressivo marginale in caratteri distinti — così detti 
egiziani — è accennato l'oggetto o il contenuto sommario di quel numero. 

Sotto il numero marginale si trovano, talvolta, le lettere a, è, c, ecc. le quali 
stanno ad indicare la distinzione degli argumenta ad apposituni. Le dette lettere 
servono anche come richiamo o segno di riconoscimento dei detti argumenta dei 
quali Scoto dà la soluzione in fondo o nel corpo della questione. 

L'accurata collocazione dei segni ortografici al loro posto rende più facile e 
piana la interpetrazione del testo. I testi di S. Agostino, al quale Scoto si ri- 
chiama assai frequentemente, sono stati tutti riscontrati e citati completamente 
e con accuratezza; alcuni anzi, per maggiore comodità, sono riportati in nota. 

L' edizione dal lato tipografico è come si poteva attendere dalla Tipografia di 
Quaracchi e il prezzo dei grossi volumi non poteva essere più mite. p. d. 3. 
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2. Ven. Ioannis Duns Scoti, Doctoris Subtilis Ordinis Fratrum Minorum, Summa 
Theologica, ex universis aperibus eius concinnata, iuxta ordinem et disposi- 
tionem Summae Angelici Doctoris S. Thomae Aquinatis per Fr. Hieronymam 
de Montefortino provinciae romanae alumnum. Nova editio. Romae cx 1y- 
pographia Sallustiana (Mater amabilis). Via S. Nicola da Tolentino 4. — 
Voll. 6. 1900-1903. 


Il P. Girolamo da Montefortino osservò al suo tempo che, nonostante l’ edi- 
zione delle opere di Scoto fatta dal Wadding e nonostante i tanti lavori di ce- 
lebri commentatori delle opere stesse, tuttavia il frutto che di fatto se ne ot- 
tenne non era quale si poteva sperare, poichè le fatiche di quei distinti studiosi 
non erano riuscite pienamente al nobile intento di fare amare come si conve- 
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niva lo studio di dette opere. Dice che non cessarono le chiacchiere vane ri- 
guardo all’ oscurita, alla soverchia sottigliezza e al confusionismo regnanti nelle 
opere del Dottore Sottile. Le più acerbe critiche si facevano al suo metodo, come 
a quello che, non presentando alcuna praticità, non conferiva per nulla al pro- 
gresso nello studio della teologia. Furono queste costatazioni che fecero na- 
scere nella sua mente il pensiero se non fosse ‘ossibile togliere qualunque appi- 
glio a tutte quelle dicerie e critiche e render vana la scusa di quelli che non 
sì accostavano alla fonte purissima delle opere del Sottile a causa delle false e 
dannose prevenzioni di cui era ingombra l'anima loro a suo riguardo. Per ot- 
tener ciò pensò di proporre la dottrina di Scoto sotto una forma facile, meto- 
dica e di:-posta in un ordine tale da presentare il pensiero genuino del Dot- 
tore nei diversi problemi teologici e filosofici col minimo dispendio di tempo e 
senza bisogno di doverne scorrere tutte le opere, persuaso che l' ordine, abbre- 
viando la via, è un fattore principale nell’ acquisto della scienza. Questo pen- 
siero lo portò alla concezione del progetto, quasi ardito, di esporre lo dottrina di 
Scoto sul metodo della Somma teologica di Alessandro di Hales perfezionata ed 
ampliata da S. Tommaso. Nessuno poteva negare i vantaggi pratici di questo 
metodo ed ordinamento ormai da tutti gli studiosi di allora riconosciuto ed am- 
messu, essendo queste Somme nelle mani di tutti e per tutte le questioni vi si 
poteva ricorrere sicuri di trovarvi ìi dati necessari per la soluzione dei problemi 
tanto di ordine teologico come filosofico. Perciò il Da Montefortino ha concen- 
trato tutta la dottrina di Scoto in questioni ed articoli disposti secondo il me- 
todo della Somma teologica. Ha conservato cioè il numero, l'ordine e le parole 
stesse dei titoli delle questioni e degli articoli in esse contenuti che sì trovano 
nella detta Somma di S. Tommaso e vi ha risposto col dottrinale di Scoto rac- 
cogliendolo fedelmente dalle diverse opere del medesimo. 

Essendo Scoto molte volte assai esuberante nell’ esposizione e nella prova delle 
sue tesì sarebbe stato sommo inconveniente inserire in un solo articolo tutto ciò che 
Scoto ne ha detto. In questi casi l'A. ha iterato l'articolo sotto il medesimo ti- 
tolo, riportando la soluzione e la illustrazione con testi non riferiti nell’ articolo 
antecedente. Così il pensiero di Scoto è reso al massimo intelligibile ed esauriente. 

Alcune volte vi ha inserito anche degli articoli incidenti e ciò quando qual- 
che questione speciale, per la sua grande importanza è stata trattata esplicita- 
mente da Scoto ed è stata reputata dall’ A. necessaria a premettersi per aprire 
la via ad una più facile e piena intelligenza del pensiero di Scoto contenuto ne- 
gli altri articoli e che tuttavia da S. Tommaso non è stata fatta oggetto di ar- 
ticoli speciali. Così l'opera è riuscita di un collegamento logico mirabilmente forte. 

Nel suo lavoro il Da Montefortino non ha sempre riportato alla lettera il te- 
sto di Scoto, ma più che altro a senso e quasi a modo di parafrasi. Nondi- 
meno tutto ciò che egli dice è sempre la riproduzione fedele del pensiero dì 
Scoto che conosce e possiede in modo ammirevole. Tanto nelle ragioni ad appo- 
situm che sono al principio di ogni articolo, quanto nel corpo dell'articolo e 
nelle risposte alle ragioni ad appositum, vi è sempre la citazione fedele ed ac- 
curata di Scoto da cui ha tratto ciò, che ex mente Doctoris riferisce. 

Nelle questioni aventi per oggetto l' opera dei sei giorni, ed anche quelle ri- 
guardanti i Vizi e le Virtù, dove le opere di Scoto che ora possediamo, non 
hanno materia sufficientemente svolta per compilare gli articoli come ha fatto 
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S. Tommaso, l’ A. sì è servito del Maestro delle Sentenze, di Alessandro di Hales 
e di S. Tommaso stesso, affinchè l' opera non riuscisse incompleta. 

A nessuno può sfuggire l’ utilità e l'importanza dell’ opera del Da Montefor- 
tino per lo studio di Scoto. L'opera sua fu altamente encomiata dalle celebrità 
di quel tempo e fu giudicata vantaggiosissima agli studi teologici e filosofici 
non solo per i seguaci della scuola del Dottore Sottile, ma anche per tutti gli 
altri, come a suo tempo dissero i Revisori ed 1 Censori dell'opera. Anzi D. Ago- 
stino Romano de floribus Camaldolese, Consultore della Sacra Congregazione del- 
l' Indice nella sua approvazione data a loma nel 1721, accomodando al caso del- 
l’opera del Da Montefortino le parole del Salmo (138, 12): Sicut tenebrue eius, 
ita et lumen eius, dice: « Quia claritas lucis filia a methodo Angelica habetur 
et profunditas tenebrarum genitrix a speculatione Scotica indivisim ct irrepara- 
biliter in una eademque Summa Theologica continetur ». 

E' da augurarsi che quest’ opera venga nelle mani di molti, ma specialmente 
di coloro che intendono portar giudizi e apprezzamenti sulle dottrine di Scoto. E° 
da queste fonti che si può avere il genuino suo pensiero. E stato perciò un buon 
pensiero quello di aver dato alla luce questa nuova edizione maneggevole ed 
economica. f. d. 4. 


X 


3. Scotns academicus, seu universa Doctoris Subtilis Theologica dogmata, quae 
ad nitidam et solidum Acadamiae Parisiensis docendi methodum concinnavit 
R. P. Claudius Frassen Ordinis Fratrum Minorum Provinciue Franciae, 

S. Facultatis Parisiensis Doctor. Editio nova, iuxta correctiones annotatione- 
sque ipsius auctoris in Nationali Biblioteca Parisiensi asservatas. — Romae, 
ex Typographia Sallustiana (Mater amabilis) Via S. Niccola da Tolentino 4, 
1900. Voll. 12. 


Accanto all’ opera del Da Montefortino merita d'esser posta quella del celebre 
P. Frassen, che insieme allo Scotellus di Pietro d' Aquila e la precedente del Da 
Montefortino dovrebbe trovarsi nella Biblioteca di ogni teologo, che voglia pen- 
sare e parlare giustamente dello Scoto e penetrare per la via più diritta c più 
breve nella magnifica costruzione della dottrina Scotistica. Sono state scritte 
molte opere per commentare ed illustrare il pensiero del Dottor Sottile, ma credo 
che niuna raggiunga la praticità di queste. Il Frassen ci dice già nel suo proe- 
mio Lectori studioso d'aver voluto studiosamente evitare nella sua opera da un 
lato ìl metodo prolisso di coloro che affastellando in indigesta congerie opi- 
nioni di teologi colle loro respettive prove (forse non sempre fedelmente riassunte 
ed esposte), per tutte rigettarle e porre in campo la propria (forse più mal- 
ferma delle altre), dànno delle opere così poco pratiche, perchè voluminose e 
care, da far perdere la pazienza e il coraggio ai più volenterosi; e dall'altro ha 
voluto evitare la stringata secchezza di alcuni che per esser brevi e pratici ere- 
dono lecita l’ omissione della parte positiva della teologia (citazioni di Canoni 
Conciliari, Sacra Scrittura e Padri, Scrittori ecclesiastici ecc.), senza di che la 
teologia scolastica non è che un edificio campato in aria. Per convincersi che 
l'autore è rimasto fedele a questo programma basta dare un’ occhiata all'opera 
dove appunto troviamo in ordine perspicuo materia abbondante ma non farragi- 
nosa e prolissa, studio di brevità ma non digiuna concisione. Altro criterio che 
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il Frassen si proprone e cui è rimasto fedele è la chiarezza « ut in comparanda 
ipsius Subtilis doctrina nullus sibi superesse videatur labor, nulla ab eius studio 
retrahere ac retardaure debeat praetensae illius oscuritatis molestia. Finalmente 
altra buona qualità nell’ opera del Frassen è . assenza di ogni animosità, anche 
quando crede di non dovere sottoscrivere alle sinioni di altri. A verbo tamen, 
anche in questi casi, longe semper aberit injuria, idque mihi sacrum erit, ut 
mutua de assequenda veritate concertatio non solvat strictum fraternae charitatis 
vinculum..... Questo in breve sia detto in riguardo dell' eccellenza dell’ opera. 

Anch: l'editore si è proposto parimente un fine pratico, quello cioè di ren- 
dere agevole ad ognuno lo studio delle dottrine scotistiche colla pubblicazione 
di un'opera veramente utile, quanto poco accessibile ai più, in un' edizione ma- 
neggevole ed economica, evitando i costosi e poco pratici in folio. Ma ciò che 
rende la presente edizione preferibile di fronte alle tre precedenti, parigina (1672), 
romana (1728) e veneta (1744) è l’esservi state inserite, come dice lo stesso 
titolo, le correzioni e annotazioni fattevi dallo stesso autore, di modo che si può 
dire che sia una editio castigata et aucta ab ipso auctore, essendo state messe a 
profitto le correzioni ed aggiunte dell’ autore, conservate nella Biblioteca Na- 
zionale di Parigi (5*, 16838), fatta solo eccezione del primo volume, le cuì corre- 
zioni non furono potute ritrovare finora, e forse sono andate perdute. Le corre- 
zioni utilizzate sono di mano dell’ autore e trascritte dall'originale per la stampa 
dal R. P. Antonio de Serent della Provincia di Francia. Nel vol. VI e seguenti 
sono pure notate le differenze fra questa e le edizioni precedenti. 


p. a. m. 
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Bollettino storico-scolastico 


I francescani e la restaurazione della Scolastica. — Gli « Studi Fran- 
cescani » (1) hanno di già parlato del risveglio della Scolastica francescana nella 
seconda metà del secolo XIX. I nostri lettori prenderanno certamente interesse 
a conoscere ancora ciò che I° Ordine francescano ha fatto, a partire dalla prima 
metà dello stesso secolo per la restaurazione della Scolastica (2). 

Nessuno ignora quanto la Scolastica fosse stata messa in oblio nel secolo de- 
cimosesto. Essa era stata, è vero, posta in discredito per le sterili discussioni 
alle quali si era abbandonata durante i secoli XVI e XVII, per il suo disinte- 
ressarsi del movimento della filosofia novella e la sua pretesa ostilità al pro- 
gresso delle scienze di osservazione. Ma convien pure ricordarsi che la revolu- 
zione francese, accumulando rovine sopra rovine, aveva rotto le tradizioni vene- 
rabili degli studi scolastici. Così all'alba del secolo XIV non solamente i razio- 
nalisti affettavano per la Scolastica un ingiusto disprezzo, ma anche parecchi 
filosofi e teologi cattolici non sapevano apprezzarla secondo che essa meritava. 
Lo smarrimento era grande non soltanto presso la scuola francescana ma presso 
tutte le scuole scolastiche. Tuttavia si sentiva il bisogno di liberarsi dalle filo- 
sofie insufficienti, avventuriere ed anche rovinose, che frattanto si erano propa- 
gate e fascinavano in modo deplorevole anche le migliori intelligenze, e di ri- 
stabilire la filosofia scolastica, che sodisfa meglio di qualunque altra allo spi- 
rito dell'uomo per la sua equilibrata profondità, e sola sostiene in modo efficace 
gli interessi scientifici della teologia. 

Anche prima dei lodevoli sforzi del Sanseverino e del P. Lia che si 
manifestarono verso il 1850, altri tentativi di riportare la Scolastica al suo an- 
tico splendore furono operati in seno all’ ordine dei Minori. Così nel 1827 il R.mo 
P. Giovanni da Capestrano, Generale dell’ Ordine, fece pubblicare le Costituzioni 
generali, che erano state rivedute ed approvate dalla Santa Sede. Queste Costi- 
| tuzioni rinnovavano e inculcavano le antiche disposizioni dell'Ordine pro studiis 
regendis. Ecco infatti come si legge al n. 346: « Praecipimus lectoribus univer- 
sis ut in legendi munere Doctorem Subtilem ducem sibi statuant et Mugistrum 
et ad eius mentem omnino doceant, omissis materiis proliris ac minus utilibus, 
ut praescripto tempore generalem totius scholasticae disciplinae cognitionem Stu- 
dentes comparare possint: neque vero ex Scoto solum, sed, quod primum est, ex 
Scriptura Patribus et Conciliis, tum ex coeteris Scholasticis eruditionem captent, 
et disputationes repetitionesque maxime utiles non omittant ». Come sì vede, ì 
Superiori dell’ Ordine vogliono che sì ritorni alla Scolastica. Tutti i lettori deb- 
bono seguire il Dottor Sottile come capo e come maestro. Qui i Francescani con- 
tinuano le loro gloriose tradizioni di famiglia, raccogliendosi intorno al difensore 
dell’ Immacolata Concezione di Maria, intorno a colui che rese tanto illustre l'Or- 
dine Serafico collo splendore della sua scienza e della sua santa vita, e che l'Or- 


(1) Giugno-Settembre 1914 p. 151-158. 
._ (2) Cf. Paolini, Pro Causa et Centenario Beati Ioannis Duns Scoti, Doctoris Mariani el 
Subtilie. 
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dine riconoscente in contraccambio decorò col titolo di « Doctor Ordinis ». Tut- 
tavia non volendo i Francescani essere esclusivisti e non facendo alcun voto di 
difendere le opinioni di un Dottore, fosse pure un Duns Scoto, fatta eccezione per 
ciò che riguarda l' Immacolata Concezione (1), le Costituzioni aggiungono che i 
lettori debbono attingere la loro scienza anche presso gli altri Dottori Scolastici. 
Avere un maestro per eccellenza, una guida sicura, senza esclusivismo però e 
grettezza di spirito, tale era il pensiero della legislazione serafica. Ma imporre 
la Scolastica è forse un ritornare su vecchie questioni inutili su antiche contro- 
versie che non hanno altro che un interesse archeologico e che sarebbero poco 
profittevoli al progresso della scienza? Lungi da tutto questo, le Costituzioni ag- 
giungono che, se vi fossero materie dì discutibile utilità, debbono trascurarsi. Per- 
ciò, pure prescrivendo la Scolastica, le Costituzioni raccomandano caldamente ai 
lettori di teologia d' insistere sul lato positivo della teologia, quod primum est. 
E° d’uopo unire i due metodi in una fusione armonica: difatti senza la teologia 
positiva la teologia scolastica mancherebbe di base. Quindi i lettori debbono 
mutuare le loro armi dalla S. Scrittura e dalla Tradizione. 

Per ciò che riguarda in modo speciale la filosofia il n. 354 delle Costituzioni 
è così concepito: « Teneatur philosophiae Lector praescriptis diebus et tempori- 
bus legendo, eosque auctores interpretando, quos ad Scoti doctrinam utiliores et 
commodiores esse cognoverit, integrum cursum philosophicum triennio absolvere, 
per ebdomadas et menses facere cum suis auditoribus exercitia literaria defen- 
sionis thesium, et singulis annis, vel sultem ad finem cursus impressae publice 
defendere, externis praesentibus et opponentibus. Qui horum quidpiam praeter- 
miserit, theologiam legere non possit et ad concursum lecturae theologiae non 
admittatur ». 

Da questa legge apparisce che le prescrizioni delle Costituzioni generali su- 
gli studi non erano decisioni platoniche, ma misure praticissime tendenti a 
propagare nell’ ordine serafico in una maniera efficace le dottrine e il metodo 
scolastico. I lettori di filosofia non debbono solamente istruire i loro allievi nei 
sani principi della filosofia perenne, ma addestrarli altresì nell'arte della dialet- 
tica, così utile per scuoprire e ribattere l' errore. E per eccitare all’ osservanza 
di queste leggi nessun lettore di filosofia che le avrà trasgredite potrà essere 
promosso all’ ufficio di lettore in teologia. 

A questa legislazione così saggia si aggiunge la voce autorevole dei Capitoli 
generali. Già nel 1830 il Capitolo generale dell’ Ordine celebrato nella Spagna si 
sforza di dare un nuovo impulso alle studio della Scolastica. Questo capitolo si 
teneva il 29 Maggio sotto la presidenza dell’ Ill, mo e R.mo Signore Francesco 
Tiberi Arcivescovo di Atene e Nunzio Apostolico nella Spagna. Tra gli statuti di 
questo Capitolo si legge il seguente: Art. 73 — P. Fr. Laurentii Altieri Philo- 
losophia tectus erit, et per epitomen Patris a Saneto Floriano, jam in lucem 
editam, principales quaestiones Scholae Nostri Venerabilis Subtilis Magistri, cujus 
doctrinam iuxta Ordinis Stututa sequi tenemur, lucubrabuntur. Art. 112 — Cum 
secundum mnostras leges Subtilis nostri Magistri doctrinam docere et defendere 
debeamus collegis explanabitur thealogia juxta institutiones P. Fr. Andreae de 
Sgambati, qui omnium viam diversarum classium lectioni textus erit? 


(1) Fino al 1854 i Frati Minori facevano voto di difendere il glorioso privilegio di Maria. 
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Più tardi la stessa preoccupazione di promuovere la Scolastica e di conservare 
le tradizioni di famiglia si manifesta nel Capitolo tenuto a Roma nel 1856 sotto 
la presidenza di Sua Santità il Papa Pio IX, e negli Statuti pro studiis regendis 
approvati dallo stesso Sommo Pontefice e promulgati nel 1859 dal R.mo P. Ber- 
nardino da Montefranco, Ministro Generale di tutto l'Ordine dci Minori. Ma 
tutto questo appartiene già alla seconda metà del secolo XIX. 

Tuttavia non sì limitarono a questo gli sforzi dell’ Ordine serafico. A fine di 
rendere queste decisioni più concrete e d' assicurarne l' osservanza il R.mo P. 
Giuseppe da Alessandria, Commissario Generale della famiglia Minoritica cismon- 
tana, fece ristampare a Roma nel 1834, coll’approvazione delle Autorità Ecclesia- 
stiche, la lista delle questioni (in numero di 425) da trattarsi nei nostri corsi, che il 
R.mo P. Clemente da Palermo aveva già pubblicate nel 1757, coll’ approvazione 
di Sua Santità il celebre Pontefice Benedetto XIV: Elenchus tractatuum et quae- 
stionum, quas in nostris Scholis singulis quudlrienniis, iuvta mentem Subtilissimi 
Doctoris Ioannis Duns Scoti Reverendissimus pater Clemens a Panormo Mini- 
ster Generalis omnibus Sacrae Theologiae Lectoribus Generalibus mandat pera- 
gendas pro recta atque ordinata in universo Ordine nostrorum Studentium in- 
stitutione ». Nell'inviare questa lista a tutti i reverendi padri Provinciali il R.mo 
P. Giuseppe diceva nella sua lettera circolare: « Primo. Che dai PP. Lettori 
scrupolosamente si osservi nelle scuole quanto si prescrive nell’ Elenco del sullo- 
dato P. Clemente da Palermo, tanto relativamente ai Trattati annui da dettarsi 
da ciascun Lettore, quanto alla dottrina Scolastica da tenersi. E perchè non si 
abbia dai PP. Lettori ad addurre scuse nell'avvenire sulla inosservanza di detto 
Elenco, Noi lo abbiamo nuovamente fatto imprimere e ne abbiamo spedite delle 
copie ai rispettivi PP. Provinciali, onde siano passate in tutti i Conventi di Studio ». 

Tuttavia, nonostante tanto sagge precauzioni, la legislazione serafica non ebbe 
disgraziatamente dappertutto quella efficacia che si aveva il diritto di attendersi. 
Da una parte le difficoltà dei tempi, le soppressioni dei religiosi, dall’ altra il 
fascino esercitato in molti spiriti dal rosminianismo e ontologismo, tutto insomma 
sembrava cospirare a mettere una barriera insormontabile davanti a tutti questi 
sforzi di buone volontà. 

Così, pur lodando i tentativi fatti dai Superiori dell’ Ordine serafico, è d'uopo 
riconoscere che appartiene al glorioso Pontefice Leone XIII il vanto d'aver pro- 
mosso la piena ed intera restaurazione della Scolastica. Alla voce autorevole del 
Papa, università, seminari, ordini religiosi hanno fatto ritorno con ardore alla 
Scuola dei grandi Dottori Scolastici. Ma il Romano Pontefice non solo contribuì 
a questa restaurazione con tutto il peso della sua autorità, ma vi cooperò 
altresì praticamente con elargizioni pecuniarie. Tutti conoscono la sua munifi- 
cenza per l’ edizione delle opere di S. Tommaso. Ciò che meno sì conosce è forse 
ciò che egli ha fatto per le opere di altri Dottori Scolastici. Il celebre storico 
Mons. Giustino Fevre — che raccontò questo fatto — aveva vivamente sollecitato 
il signor Luigi Vivès a pubblicare le opere di Alberto Magno e di Duns Scoto, 
perchè lo studio esclusivo di S. Tommaso non poteva guari a suoi occhi favorire 
il progresso delle scienze sacre. Prima d’impegnarsi in questa impresa il Vivès 
consultò Leone XIII, il quale gli rispose che oltre il Dottor Angelico bisognava 
studiare le opere anteriori della Scolastica ed eziandio i Dottori venuti dopo 
S. Tommaso. E siccome il miglior modo di vincere le ultime esitazioni del 
Vivès era d’ appoggiare questo saggio consiglio a suon di danaro, il Papa sot- 
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toscrisse per 20.000 franchi all’ edizione delle Opere dei Beati Alberto Magno e 
Giovanni Duns Scoto (1). 

Dopo la restaurazione della scolastica la scuola francescana è stata diretta- 
mente o indirettamente oggetto di studi diversi, dei quali alcuni ne trattano con 
vera competenza. Per sodisfare al desiderio di parecchi dei nostri lettori, rag- 
gruppiamo qui una parte considerevole di opere ed articoli comparsi su questo 
soggetto. Non abbiamo affatto intenzione di dare una bibliografia completa della 
questione, perciò ci limitiamo soltanto alle produzioni letterarie che trattano del- 
l insieme della Scuola, riservando ad altra volta quelle che riguardano tale o 
tale altro dei nostri grandi Dottori. 

Prima di tutto conviene segnalare la nuova edizione degli Scriptores Ordinis 
Minorum del Wadding-Sbaraglia dovuta alle cure del dott. Attilio Nardecchia. 
La Biblioteca degli scrittori del nostro Ordine era divenuta talmente rara che 
difficilissimamente e soltanto incontrando gravi spese i francescanisti potevano 
procurarsela. Si comprende quindi tutta la opportunità di questa nuova pubbli- 
cazione. L' edizione comprenderà tre volumi dei quali due sono già usciti (2). 

L'editore non si contenta di riprodurre l'opera tale qual’ era, ma v' inserisce 
delle note e opportune correzioni. Più rare nel primo volume più numerose nel 
secondo queste addizioni sempre utili non raggiungono però la perfezione. Sa—- 
rebbe stata desiderabile un’ edizione più critica e più completa. Tuttavia va data 
lode all'autore per la bella intrapresa, perchè egli fornisce utile strumento di lavoro 
a tutti quelli che si occupano di studi francescani. Difatti per parlare con com- 
petenza della scuola francescana è giuocoforza ricorrere a Wadding-Sbaraglia. 


E questo fece d° altronde l’ illustre e compianto P. Hurter S. I. nel suo No- 
menclator literarius. Ivi troviamo quello spirito d' imparzialità che si ha sem- 
pre diritto di esigere dallo storico, ma che è abbastanza raro, sì che è un vero 
piacere l' incontrarlo. Nei cinque volumi di quest’ importante opera, che sono 
divisi per periodi, il R. Padre è spesso portato a parlare della Scuola France- 
scana, ed egli lo fa sempre con sincerità e lealtà perfetta. Talora, è vero, egli 
attinge a fonti poco sicure o mette a profitto opere di seconda mano, ma non 
si può fare a meno di lodare il carattere e la probità dell’ autore. E° forse un’ o- 
pera più adatta di quella precedente per gli studenti, che vi troveranno in mi- 
niatura le glorie della nostra scuola. Notiamo di passaggio ciò che l'autore dice 
a proposito dell’epoca che corre dal 1300-1350: « Sicut praecedenti periodo (1301- 
1325) ita et in hac (1326-1350), quae scriptorum numero priores longe prae- 
cellit, Ordo seraphicus inter caeteras familias religiosas emicuit numero, celebri- 
tate, ingenii subtilitate virorum illustrium >». 


Parlando di nomenclatura non possiamo trascurare di citare il Tableau Sy- 
noptique de Vl Histoire de tout l’Orde seraphique de 1208-1878, per il Rev. P. 
Maria-Leone Patrem, 1879, ove troviamo per ciascun periodo una colonna, consa- 


(1) Cfr. La Bonne porole 25 juillet, 1910, p. 177. . 

(2) Waddingus-Sbaralea: (Bibliotheca-Bibliographica) Scriptores Ordinis Minorum. quibus ac- 
cessit Syllabus illorum qui er eodem Ordine pro fide Christi fortiler occubuerunt: priores atra- 
mento, posteriores sanguine Christianam religionem asseruerunt: recensuit fr. Lucas Waddin- 
gus ciusdem inslituti theologus. Novissima editio, Romae 1906, 1909. 
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crata ai Dottori e dotti celebri dell’ Ordine, opera coscenziosa, sebbene la docu- 
mentazione sia di seconda mano. L'autore aveva l'intenzione di darne una nuova 
edizione corretta e in forma più maneggevole, ma ne fu impedito dalla morte. 


Il Manuale di Storia dell'Ordine dei frati minori (1) del R. P. Eriberto Hol- 
zapfel, a parte doverose riserve sul resto dell’ opera, viene a colmare una la- 
cuna. Sotto le rubriche scienze ed arti vi troviamo degli studi molto interes- 
santi sulla scuola francescana (pp. 239-266 e 497-530). Bologna, Parigi, Oxford 
sono come la triplice fonte di questa scienza minoritica, che doveva illustrare la 
Chiesa nel mondo intero. E° un vero piacere percorrere col R. P. Holzapfel 1 prin- 
cipi, le vicende e lo sviluppo della nostra Scuola; ma siccome trattasi di un sem- 
plice manuale di storia di tutto l'Ordine, dobbiamo cercare altrove studi più estesi. 


Giacchè il nostro secolo ha gusti enciclopedici, facciamo in primo luogo una 
breve escursione attraverso i grandi dizionari, poichè essi si occupano della 
scuola francescana. | 

Viene in primo luogo il Dictionnaire de Philosophie e de Theologie scolasti- 
que au Moyen Age di Federigo Morin, pubblicato dal Migne nel 1856 (2 vol.) 
tomi 21 e 22 della terza ed ultima enciclopedia teologica. Il Morin si occupa 
benevolmente della scuola francescana. Bisogna leggere soprattutto i suoi arti- 
coli Dieu, S. Francois d'Assise et les Franciscains, Mcetaphisique, Ontologie, Pa- 
ralléles du Thomisme et du Scotisme, Recherches, Scot, S. Thomas d’Aquin. 
Senza dubbio noi non condividiamo tutte le opinioni dell’ autore; dobbiamo tut- 
tavia ammirare il suo modo leale di procedere. Riconosce il valore e il merito 
della nostra scuola: « Essi [i Francescani] furono coi Domenicani e forse prima 
di loro, i maestri più illustri della Scolastica.... I primi metafisici della scuola 
francescana compirono nell’ ordine delle idee la stessa opera che S. Francesco 
aveva compiuto nell’ ordine dei fatti sociali. Comparsi in un'epoca, nella quale 
pretesi difensori dell'ortodossia lanciavano l' anatema contro ogni filosofia e in 
particolare contro Aristotele, che ne era agli occhi di tutti la più alta espres- 
sione, essi si sentivano nell’ anima up amore ben grande verso la causa della 
verità cristiana, se affrontavano così coraggiosamente questo torrente di maledi- 
zioni (2). 

Viene poi il Kirchenlericon, la cui seconda edizione comparve dal 1882 al 
1903. Nel suo bell’ articolo « Franziskanerorden » (vol. IV, col. 1665 s.) il Rev. 
Padre Ignazio Ieiler è brevissimo, poichè, come egli ha cura di avvertire, cia- 
scuno dei Dottori Francescani ha nel lessico la sua propria monografia. 

L'articolo « Scholastik » dovuto alla penna del Rev. D. Blitzer S. I. (vol. X 
col. 1880-1898) è basato sui lavori di Stockl, Werner e Scheeben. Non c° è dun- 
que da meravigliarsi dei suoi apprezzamenti sulla scuola francescana! 

Molto migliore, sebbene non perfetto, è l'articolo « Thomismus und Scoti- 
smus » scritto dal Mausbach (vol. XI, col. 1700-1710). Eccone un rapido schizzo. 
Le prime quattro colonne sono consacrate alla storia delle due scuole, le altre 
contengono uno studio comparato delle loro dottrine. 


(1) Handhuch der Geschichte des Franziskanerordens, 1909. Quest’ opera è stata tradotta in 
latino. 
(2) Vol. I col. 1301. 
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La Scuola Francescana è più platonico-agostiniana, la Scuola Domenicana più 
aristotelica. Queste due illustri scuole, al dire esagerato di Peckham, sì contra 
dicevano in omnibus dubitabilibus. Duns Scoto cangiò questo spirito battagliero 
della Scuola Francescana in uno spirito oggettivo e moderato ». In multis D. 
Thomae doctrinam impugnavit, sed hoc cum magna modestia et nulla irreve- 
rentia ». Così parla il tomista Giovanni di S. Tommaso 0. P. Più indipendente 
del Dottore Angelico a riguardo di Aristotele Duns Scoto è francamente peripa- 
tetico; tuttavia resta fedele alle tradizioni agostiniane del suo Ordine. L° espan- 
sione della Scuola tomista supera quella della sua rivale, perchè severi decreti 
del capitolo generale dei Domenicani impongono la dottrina di fra Tommaso. Al 
contrario la fucilitas suis obsistendi è stata sempre una caratteristica dell’ Ordine 
francescano. Solamente più tardi nel Capitolo Generale del 1500, i frati Minori 
renderanno obbligatorie le dottrine del Dottor Sottile, divenuto capo incontestato 
della Scuola Francescana, permettendo tuttavia ai religiosi meno intelligenti di 
seguire Alessandro di Hales o S. Bonaventura. Dapprima le due Scuole scotista 
e tomista si erano unite nel secolo XIV per combattere il nominalismo: disgra- 
ziatamente le dispute sull’ Immacolata Concezione crearono fra di loro perpetuì 
dissensi. Gersone influenzato dal nominalismo tentò invano di riconciliare le due 
Scuole proponendo ai Minori S. Bonaventura come modello. Gli sforzi di Luigi XI 
nel 1474 per sopprimere il nominalismo produssero tanta gioia fra gli scotisti e 
tomisti che ridiventarono momentaneamente amici. La fine del sedicesimo secolo 
segna la rinascenza gloriosa delle due Scuole. Poi viene l' Ordine dei Gesuiti 
ufficialmente tomisti, bene spesso scotisti, chiamati newtrales. Nei secoli XVI e 
XVII fiorirono cattedre scotistiche in tutte le grandi università: Parigi, Roma, Coim- 
bra, Salamanca, Alcala, Padova, Pavia. Quando nel 1627 a Salamanca e (più 
tardi ad Alcala) fu tentato d'introdurvi il giuramento di seguire S. Agostino e 
S. Tommaso, a meno che non si trattasse di un professore scotista, il Consiglio 
reale vi si oppose. Tuttavia vi sono dei Minori che seguono S. Bonaventura, 
altri che cercano di unire i grandi Dottori della Scuola (Alessandro, S. Bona- 
ventura, Scoto). Dopo la rinascenza moderna della Scolastica, il cui orientamento 
è piuttosto verso S. Tommaso, si è designato presso i Francescani un ritorno 
alle tradizioni di famiglia e ì primi passi furono verso S. Bonaventura. 

Nella seconda parte del suo articolo il Mausbach considera dapprima la filo- 
sofia, poi la teologia delle due Scuole. — Per la filosofia egli passa in rivista 
la distinzione formale, il principio d'individuazione, la dottrina sulla volontà ed 
altre questioni a tutti note. Sembra che egli non conosca Scoto altro che pei si 
dice. Dove mai Scoto insegna che la volontà è perfettamente indipendente dal- 
l’ intelligenza? Quanto all’ indeterminismo del Dottor Sottile rimandiamo il dotto 
professore Mausbach agli eccellenti lavori del R. P. Minges. — Ma passiamo 
alla teologia. Qui è facile accorgersi che l'autore conosce lo Scheeben. Le que- 
stioni esaminate, o piuttosto menzionate, sono: L' esistenza di Dio, la distinzione 
formale tra gli attributi divini, la Trinità, la natura degli Angeli, la forma di 
corporeità (qui l'autore ha la compiacenza di dichiarare che la pluralità delle 
forme non è stata condannata dal concilio di Vienna!) la prova dell’ immortalità 
dell'anima, la Cristologia, i Sacramenti, la grazia, l' Immacolata Concezione ecc. 
Impegnare una discussione su ciascuna uscirebbe fuori dalle proporzioni di questo 
modesto bollettino; noi non formuleremo altro che una o due osservazioni. E° 
falso che secondo Scoto non vi è nessuna opposizione intrinseca fra il peccato e 
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la grazia. In realtà il Dottore francescano in nessun luogo dice che il peccato e 
la grazia possono trovarsi insieme nel medesimo soggetto. Dice semplicemente 
che Dio di possibilità assoluta potrebbe perdonare il peccato senza l° infusione 
della grazia. Dunque per lui non la giustificazione è concepibile senza la remis- 
sione del peccato, ma la remissione del peccato è concepibile senza l' infusione 
della grazia. Difatti la giustificazione non avviene mai senza l' infusione della 
grazia. Invece di fidarsi della Storia dei dommi di Schwane, che non ha capito 
nulla di Scoto, avrebbe fatto meglio a leggere i Reportata Parisiensia, dove il 
nostro venerabile Dottore espone chiaramente la sua opinione. — Per ciò che ri- 
guarda l'immortalità dell'anima ci permettiamo di segnalare all'autore l'articolo 
del Rev. P. Angelo Cresi, comparso nel « La Verna » 1913, pag. 49-65. — L'as- 
scrire che Scoto non ammette se non la probabilità dell’ Immacolata Concezione 
dimostra nell’ autore una conoscenza superficiale della dottrina del Sottile. 
Terminando l’ autore dice che uno dci vantaggi dello Scotismo fu quello di 
tenere lontano il pericolo di stagnazione e di ossificazione del « Magister divit ». 


Nel Dictionnaire de la Bible del Vigouroux l'articolo « Franciscains » (vol. II, 
col. 2273-2394) assistiamo ad una rassegna di frati Minori che hanno dato dei 
lavori sulla Sacra Scrittura. Autore di questo articolo è il R. P. Norberto Monjeaux; 
nomenclatura un po’ troppo arida, ove gli autori sono disposti secondo l'ordine 
cronologico. L'autore, è vero, dà alla fine una vista d'insieme sui principali 
esegeti, autori di Concordanze, editori del sacro testo, filologi e orientalisti, apo- 
logisti, controversisti e palestinologi; tuttavia sarebbesi desiderato uno studio più 
approfondito sui lavori biblici dell’ Ordine serafico, che mettesse in rilievo il posto 
che i frati Minori occupano nelle scienze scritturistiche, le loro dipendenze. ten- 
denze, la loro influenza ecc. 


Molto migliore sotto quest’ aspetto è l' articolo Frères Mineurs nel Diction- 
naire de Theologie Catholique di Vacant-Mangenot (vol. VI, col. 809-863), almeno 
per ciò che riguarda la teologia nell’ Ordine serafico (col. 828-862). Quest’ articolo 
è dovuto al Rev. P. Edoardo d' Alencon O. M. Capp., come pure parecchi altri 
articoli sugli autori francescani contenuti nello stesso dizionario. L' autore dopo 
una breve introduzione su S. Francesco e gli studi scientifici ci dà i nomi dei 
principali scrittori minoriti. Ciascun secolo è diviso in paragrafi che portano i 
titoli: Scolastica, Sacra Scrittura, Morale, Mistica, Polemica, Predicazione, Di- 
fesa dell’ Immacolata Concezione ecc. 

Come abbiamo già detto a proposito del Dictionnaire de la Bible, sarebbe 
stato desiderabile uno studio più approfondito sulla teologia dell’ Ordine, per co- 
noscerne almeno la sintesi. Questo articolo è assai inferiore a quello del Rev. P. 
Mandonnet O. P. sulla teologia nell’ Ordine dei Frati Predicatori. Senza dubbio il 
Rev. P. Edoardo potrebbe risponderci che un dizionario deve, per non battere 
una via falsa, darci non una elucubrazione più o meno fantastica sopra tale o 
tale scrittore, ma piuttosto delle informazioni precise, insomma la verità ogget- 
tiva, c che quindi meglio sarebbe stato limitarsi ad una nomenclatura assai arida 
che fare uno studio così soggettivo come quello del Rev. P. Mandonnet. A questo 
non avremmo niente da opporre, se non che è veramente un peccato che il Rev. 
P. Edoardo non sia stato esso stesso sollecito dell’ oggettività nella prima parte del 
suo lavoro (col. 811-827). Citiamo, terminando, queste parole della sua conclusione: 
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« Quantunque incompleto il nostro lavoro dimostra chiaramente che i Figli del 
Poverello d' Assisi sono stati in ogni tempo lavoratori pieni di zelo a servizio 
della Chiesa. Ne risulta che lanciandoli nelle vie della scienza il Cardinale Ugo- 
lino, se a lui deve essere attribuito questo merito, non li ha fatti punto deviare 
dal sentiero che tracciava loro il serafico Patriarca. Lo studio potè essere per 
alcuni occasione di rovina, per la maggior parte però è stato un mezzo di avvi- 
cinarsi a Dio e di condurre a lui molte anime » (col. 861). 


La Catholic Encyclopedia, che ebbe :la buona idea d' indirizzarsi al Rev. P. 
Minges per parlare della Scuola Francescana, ci offre un bell’ articolo Scotism 
and Scotists (vol. XIII, p. 610-613). La Scuola Scotista è nata dall'antica Scuola 
Francescana. Scoto ancor più degli altri Dottori francescani utilizza l’ aristote- 
lismo. I suoi discepoli hanno aggiunto ben poca cosa al suo sistema: generalmente 
si sono limitati ad esporre e a difendere le sue posizioni fondamentali secondo le 
esigenze dei tempi. Un fatto degno di nota si è che nessuna proposizione propria 
di Scoto o degli Scotisti è stata mai censurata dalla Chiesa. Al contrario l’ opi- 
nione scotista dell’ Immacolata Cooncezione è divenuta domma di fede. Il Con- 
cilio di Trento ha definito come dommi una serie di dottrine, che furono inse- 
gnate con grande insistenza dagli Scotisti, come la libertà del volere, la libera 
cooperazione alla grazia, il merito delle buone opere, la causalità sacramentale 
ex opere operato, l' efficacia dell’ assoluzione. In altre definizioni dello stesso Con- 
cilio certi canoni furono formulati in tale maniera da non toccare le dottrine 
scotiste (p. e. l'uomo è stato costituito in santità e giustizia). II Rev. P. Minges 
cita in seguito una moltitudine di questioni particolari allo Scotismo. Menziona 
pure alcuni Scotisti che furono collocati sugli altari: S. Bernardino da Siena, 
S. Giovanni da Capestrano, S. Giacomo della Marca. Non è che verso la fine del 
. decimoquinto secolo che può parlarsi d' una Scuola Scotista propriamente detta. 

Non c' indugiamo poi a parlare dell’ enciclopedie protestanti. Esse parlano della 
Scuola francescana con imparzialità. Tutfavia, o le preoccupazioni confessionali, 
o una conoscenza superficiale dei nostri Dottori, o finalmente il'ricorso ad autori 
che hanno preso abbaglio. impediscono loro di parlare della nostra Scuola con 
vera competenza. Tali sono per es. l’ articolo ScholastiX del dotto Seeberg nelle 
Realencyclopidie fiir protestantische Theologie (vol. 17, 703-732); l° articolo Scho- 
lasticism del Seth nella Encyclopedia Britannica (vol. 21, ed. 9, p. 429), e l'ar- 
ticolo Duns Scotus (vol. 7, p. 545). Il Seth dice benissimo che Duns Scoto ha 
fortemente difeso l' autorità della Chiesa che egli riguardava come l’ autorità 
massima dalla quale dipende la Sacra Scrittura. 


(Continua) p. 0. 
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<i In questo volume è tracciata nelle sue linee massime la, 
storia del monte della Verna, e vi sì contengono i documenti e le 
indicazioni quasi tutte per chi questa storia volesse scrivere appieno 
su nobile sforzo di pochi ma saldi scrittori, che in così breve cerchia 
e in più breve tempo hanno creato questo grosso volume, senza una 
chiacchiera, ma denso di materiali e di fatti, come la vita di 7 secoli 
ch’ essi hanno descritta ». (Archivum franciscanum historicum, VII. 1I) 


« Dall'Italia ...... riceviamo all’ ultim’ ora il voluminoso Numero 
speciale (496 pp.) del Periodico « La Verna » che compie già la XI 
annata d’ esistenza, e che d’ora innanzi si annunzia come rivista di 
« Studi francescani ». Se dal presente volume, il quale prendendo 
occasione dal settimo centenario della donazione della Verna a S. 
Francesco, è tutto dedicato alla storia del celebre Santuario, è le- 
cito fare prognostici pel contenuto della rivista in avvenire, convien 
dire che essa prenderà ben presto il primo posto tra le riviste fran- 
cescane d’ Italia ». (Franziskanische Studien, anno I num, 2) 


«... E' un magnifico volume commemorativo del settimo cente- 
nario della donazione del sacro monte della Verna a S. Francesco 
(1213-1913) contenente diversi studi e vari documenti ». 

(Rivista Storica benedettina, Aprile 1914) 


Fecero pure buone recensioni del volume vari giornali locali ed 
altri, l’ Azione, la Provincia, il Campaldino di Arezzo, il Trentino 
di Trento, il Popolo di Firenze ed altri, che tralasciamo, insieme a 
numerose e belle lettere pervenute al Direttore, tra le quali una di 
P. Sabatier. 


Riviste colle quali abbiamo il cambio ‘ 


Arte e Storia, Firenze. 

Archivum franciscanum historicum, Quaracchi (Firenze). 
Archivo Ibero-americano, Madrid (Spagna). 

Analecta Bollandiana, Bruxelles (Belgio), 

Archivio Storico Italiano, Firenze. 

Archivio Storico per le Provincie Parmensi, Parma. 

. Archivio della Società Vercellese di Storia ed Arte, Vercelli. 
Apulia, Martina Franca. 

Bollettino storico Piacentino, Piacenza. 

Brixia sacra, Brescia. 

Etudes Franciscaines, Convin (Belgio). 

Franziskanische Studien, Miinster (Germania). 

L’ Archiginnasio, Bologna. 

Miscellanea francescana, Assisi. 

La France franciscaine, Lille (Francia). 

Miscellanea storica della Valdelsa, Castelfiorentino. 
Neerlandia franciscana, Iseghem (Belgio). 

Rivista di storia, arte, archeologia, Alessandria. 

Rivista abruzzese, Teramo. 

Rivista storica Benedettina, Roma. 


* Sono qui elencate solamente le principali. 
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